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افترى أعداء الكتاب المقدس عليه وادعوا زورا بأن بعض أقواله يناقض بعضها الآخر. 
وهذا قام كشيرون من الحبين الغيور ين يدحضون مفتر ياتبم بحجج قو ية لا تقبل التفيد : ولا 
رأيت الأمر محتاجا الى كتاب يسهل تناوله » يجمع بين دفتيه فحوى دفاع أولئك الأفاضل عن 
الكتاب المقدس بذلت الجهد وججعت أقواهم المتفرقة فى كتب مختلفة فى هذا الكتاب فجاء 
والحمد لله متضمنا حل أغلب المشا كل التى أرادوا بها ذر الرماد فى العيون . 


وقد قال القديس يوحنا ذهبى الفم عن الخلاف الذى ادعوا وجوده بين الأناجيل الأربعة 
وسا يصح أن يقال عن كل أسفار الكتاب « ان ما برى فى البشائر من الفرق هومن أعظم 
البينات على صحتا لأنه لو كان اتفاق تام فى كل الأمور لكان أعداء الحق يقولون ان الكتبة قد 
تشاوروا ولا واتفقوا على ما یکتبونه » . 


هید 
)١(‏ فى وحدة الكتاب المقدس 


قال بعضهم ما ملخصه « ان فى كتاب الله وحدة في القصد والغرض مع تنوع الوسائط 
کا فی سائرأعماله تعالی . فن حين تلقى الحنطة فى اللأرض ألى الحصاد فان القصد واحد» 
ولکن عظم هو الاختلاف فى الهيئة النارجية بين الورقة الدقيقة والساق الاحضر والسنبلة 
الى تحصد. والسنة شىء واحد موافق بعضه لبعض ولكن هل يوجد بين شيئين تباين أكثر هيئة 
مما بين الربيع وال لخر يف ومع ذلك م يقل أحد مناقضة بين زهور الأول العطرة وأثمار الآخر 
الشهية . وقد دقق الميولوجيون جدا فى البحث عن الميئات الختلغة الغر يبة للأعشاب والحياة 
الحيوانية المتاسبة هذه الأحوال العديدة فرأوا فى هذا التنوع غير المتناهى فى الميئة الخارجية وحدة 
تامة عميقة سر ية باعتبار المقصد . 


ومن ذلك نعلم أن الله اذ أعلن نفسه للناس لابد أن يكون فى ذلك الاعلان وحدة وتنوع 
أيضا فى الهيئة الخارجية ولا سيا فى كيفية اجرائه اياه » وان تضمن الكتاب تلك الوحدة وذلك 
التنوع دلیل صدق نسبته اليه تعالی , 

وتبرهن هذه الوحدة فى المقصد مع تنوع الوسائط بأمور كثيرة فی الکتاب نكتفى مہا 
بالنوع الآتى : 


فى هينة ملكوت الله : فان الله سبحانه ساس البشر من آدم الى ابراهم سياسة اجمالية 
دون أن ينسظم كنيسة منظورة متازة عن العام ومن ابراهم الى موسى كانت كنيسة فى هيئتا 


1¥ 


القهيد 


البطر يركية أو الأو ية وفى بداءة النظام الموسوى جعلها فى هيئة ملكة هو رأسها ومشترعها بيغا 
رؤساؤها الأرضيون يتممون أوامره فى وظائفهم ا مدنية التى ما حل السيف . ولا جاء المسيح 
فصل الكنيسة عن الملكة وجعلها على نظامها الروحى العام فع وجود تنوع فى اليثة الخارجية 
زق اجراء قصد واحد عظم موافق لبعضه» . 


وقال آخر « انه اذا احتوى كتاب على غرض واحد مهما كانت أهمية ذلك الغرض ومها 
اشتمل على کٹر من الفروع تکون الطر يقة ا مثلی التی بفھم بہا هى تشبيه بہناء مركب بنظام 
هندسی تام ای أن الغرض کله یکون ظاهرا فی کل جزء منه حتی أن بدایته لا ہکن أن تعرف 
مام تعرف ايته وأصغر أجزائه أو أقلها أهية لا يعرف على حقيقته مالم يعرف الجموع كله . 
فلك الأجزاء الصغيرة تنير على اجموع كا أن اجموع ينير عليها . وهذا التعبر لا يطبق على 
كتاب كالكتاب المقدس لأنه متحد فى تركيبه اتحادا تاماء لأن الذى أوحى بالاصحاحات 
الشلاثة الأولى من سفر التكو ين هو الذى أوحى بالاصحاحات الثلاثة الأخيرة من سغر الرؤ يا 
کا قال الرسول بولس فی « عب ۱ : ۱ و ۲ » فلا ينبغى أن نقرأ العهد القدم الا فى نور العهد 
الجديد» وعكن أن نفهم العهد الجديد مام ضوء العهد القديم » . 

وهذه الوحدة فى كتاب الله هى معجزة المعجزات و برهان تام على أنه من الله , 

١‏ - لتعدد كتبته . بلغ عدد الذين كتبوا الكتاب المقدس أربعين شخصا» كان لكل 
كاتب أخلاقه وشخصیيته الخاصة وكا أنك لا تجد أدبن متشا بين فى الصورة هكذا لا يكن أن 
يتشابه اثنان فى العقل والقلب . يقال أن ا ملك تشارلس الخامس جحث بدقة فلم جد ساعتين 
تضبطان الوقت مثل بعضها . فهكذا طباع الناس وأخلاقهم . واذا تأملت كتبة الكتاب المقدس 
لا يتمذر عليك أن تلمس الاختلاف الكائن بينم فكان منم العلهاء كموسى و بولس » والبسطاء 
كمتى و بطرس» واللوك كداود وسليمان » والرعاة والغلاحون والصيادون . فع هذا التنوع خذ 
کتابانہم وفتشها جيدا تجدهم قد اتفقوا فيا كتبوا وعلموا وان اختلفوا مهنة وعملا . 
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القهید 

بے ر ا و کے 

۲ فی اخحتلاف الزمان وا لكان , انه لا بخطر ببال أحد أن كتبة الكتاب قد اجتمعوا 
وتآمروا فيا بينم ليحدثوا هذه الوحدة فى كتاباتيم الختلفة لأن ظروف الزمان واکان م تكن 
تساعدهم على ذلك فقد عاشوا فى مدة تز يد على عشرين جيلا فى أمكنة محختلفة وكانت هم 
غايات مخلفة . ألا ترى الفرق عظا بين حياة النفى فى بابل وحياة التبهان فى البر ية أو التوطن 
فى الهودية . وما أعظم الفرق بين أحوال راعى تقوع والساقى فى البلاط الفارسى » أو ما أبعد 
الزمن بین عزرا فی ورشام و یوحنا فی بطمس » و بین موسی فی مضر و بولس فی رومة . 

٣‏ تنوع اللغات والصيغة التى كتبوا بها . فبعضهم كتب باللغة العبرانية و بعضهم 
بالكلدانية و بعضهم باليونانية » و بعضهم كتب نظا وغيره نثرا . 

۽ -تنوع المواضيع التى كتبوا فيا . فهذا كتب تار بخ الأمم وذلك دون تراجم بعض 
الافراد» الواحد كتب حا وتعالم أدبية والآخر كتب أمثالا ونبوات . الخ . ثم أن تنوع ا لمواضيع 
يشضمن بالطبع تنوع القصد فتارة يتكلم الكاتب عن ارادة الله فى الياة البومية وأخرى يبين 
مقاصده العظيمة غو ال جنس البشرى . وهنا أغانى » ا لمقصود بها التعبير عا تكنه النفس التقية . 
وهنا قصص عن العألين والمصابين » توضح نصرة الامان وغير ذلك . 

ولکن مع کل هذا التنوع فی کتاباتپم فان الوحدة ظاهرة فیا ظهورا جلیا ینادی بأعلى 
صوت أن تلك معجزة امعجزات لم يأت بها أولثك البشر الناقصون انا تاها اله الحکم ملهمهم 
ومرشدهم . 

نعم م يكد ينتهى الكتاب بعد مدة طو يلة مرت عليه وهويكتب الا وخرج يحمل موضوعا 
واحدا و ينادى بغاية واحدة . 

نعم فالعناصرالثلاثة فى الكتاب الأدبى والتارخى والنبوى تشحد معا وتعلن أمامك 


4 


القهيد 


الماضى والحاضر والمستقبل . خذ مثلا الفكر عن ملكوت الله وعن اللنطية وعن الخلاص وعن 
الذبيحة وعن الكهنوت وما أشبه تجد الكتبة الختلفين قد تكلموا عنه بروح واحد كأنهم واحد. خذ 
الفكر عن الأبدية وعن سلطان الله المطلق وعن التثليث فى الألوهية بدون تعدد الآة الأمور التى 
تفوق العقل البشرى تجد كتبة الكتاب المقدس قد كتبوا عنه كا لو كانت يد واحدة تلك التى 
سطرت ما قيل فى تلف الأسفار الاهمية عن هذه المواضيع 

واذا تأملت فى وحدة الكتاب وجدت )١(‏ : 

١‏ -وحدة ترکیبه: فکل کاتب تراه پکتب لغرض خاص معین عليه فالأر بعة 
الأناجيل ليست محرد تكرار واعادة لأن متى كتب للعبرانيين ومرقس للمصر ين والرومانيين ولوق 
لليونانيين و يوحنا للجنس البشرى عامة . يأتى بعد ذلك خسة كتبة للرسائل » بولس رسول 
الايا » و بطرس رسول الرجاء » و يوحنا رسول الحبة » و يعقوب رسول الأعمال الصالة » وهوذا 
رسول الانىذار ضد الارتداد . فبدون قصد بشرى أو ترتيب انسانى أو تآمر عن قصد أو غاية كتب 
جيعهم عن كل الأمور الضرور ية . 


۴ - وحدة تهذيبية : تجد الكتاب كله يعلم تعلما مطابقا بعضه بعضا على أساس بناء 
دين الفطرة وحجرزاو ية بناء الخليقة و يعلم أيضا بأبوة الله وأخحوة البشر العامتين والأصليتين انما 
على أساس بثاء الفداء الروحى وحجرزاو ية الخليقة الجديدة » ودا التعلم جدد الأبوة والأخوة 
اللتين احتقرتها النطيئة أو شوهتها . 

۴ وحدة تارتخية : فان الكتاب فى حد ذاته ليس تار بخ البشر ية ولكنه با خرى 
تاریخ ملکوت اش» فتدور نقطه التاريخية حول عائلة مختارة هى عائلة ابراهم . فأمه سمختارة وهى 
أمة اسرائيل . فانضواء الأمم تحت ملك المسيح . 


. راجح كتاب « الحجة القوية»‎ )١( 


القهيد 


٤‏ وحدة نبوية : وهنا نجد الفكر الرئيسى فى النبوات ينصب على اسرائيل وملكوت 
الله فان آدم ملك الئليقة الأصلى فقد قضيب اللك بالسقوط وحصل عليه الشيطان بق الغلية 
فاتى الانسان الشانى ووضع نفسه موضع آدم وهزم الشيطان بقوته واسترجع القضيب المفقود . 
و بصفته آدم الأخحير يبقى ملكا للكه الجديد الى الأبد . وكل النصرات على الاطلاق تخص هذا 
الك الجحديد الرأس الاهي للجنس البشرى . 

١‏ س وحدة رياضية : فاذا درست الكتاب وجدت كتبته أعطوا أهمية لعدد واحد رمزا 
للوحدة وللا ثنين للمقابلة والتثبيت وللثلا ثة للثالوث » وللأر بعة للعام والقضاء » وللسبعة جوع 
الغلاثة والأربعة للتعبير الطبيعى عن .الكمال والراحة » وللعشرة ة التى هى جموع الأربعة الأعداد 
الأولى لدلالة على الكمال بالاضافات المتتابعة » ومن ثم تعتبر احدى أعداد الزمن الاثنى عشر 
حاصل ضرب اللا ثة فى الأربعة للدلالة على تداخل البشرى بالاهى . الخ . وهذا يعلل لنا كثرة 
ورود العدد أربعين ألذى هو حاصل ضرب الأربعة فى العشرة اللذين هما رمز الزمان وا مكان» 
والعدد سبعين أى مدة زمنية كاملة و ٠٤٤٠٠٠‏ مکعب عشرة مضرو با فی ربع انی عشر فاتفاق 
عدة من الكتبة الاطهار على استعماها مطابقة بعضها لبعض يضطرنا الى الاعتقاد بأن رياضى 
الكون يدير حركة تامهم الى غرض واحد معن , 

. وحدة آلية : ففى الجسد البشرى كل عضولازم لكل الجسم وللأعضاء الأخرى‎ ١ 
كذلك أسفار الكتاب اختلفة ها علاقة متبادلة مع بعضها , اقرأ مثلا الأعداد الأولى من سفر‎ 
التكو ين والأولى من انجيل يوحنا والأولى من رسالة يوحنا الأولى . واقرا أيضا سفر اللاو ين مم‎ 
رسالة العبرانيين » وسفريشوع مع سفر أعمال الرسل » ورسائل بولس مع رسالة يعقوب ونبوة‎ 
حزقيال مع نبوة دانيال » وسفر الرؤ يا وسفر ال قرت پہوذا» وسفر راعوٹ مع نشید‎ 
الاننشادء وسفر الخروج مع الرسالتين الى أهل كورنثوس . والأربعة الأناجيل مع بعضها .فاا‎ 
أمعدت النظر تجد حطة شاملة ومتخللة هذا الجسد الآلى بحيث أن لكل عضو فيه وظيفته الخاصة به‎ 
. وأنه لا هكن الاستغناء عن سفر واحد منه والا تشوه جسد الكلمة الحى الكامل‎ 
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۷ وحدة شخصية أو مساو ية تنتهى الى مركزه الواحد فى شخص واحد هو المسيح 
كالشمس الوحيدة الحيية التى تدور حوما كل السيارات والأقار. لأن لأجله وهو الكلمة الحية 
أعطيت الكلمة ا مكتوبة . وما مثل الكتاب الا مثل نجم اشرق » الذى أضاء للمجوس برسالة 
خحاصة ليأتى بهم الى المسيح . ان الكتب القدسة مثل النجم نورها مستعار من المسيح فيرشد كل 
الباحثین الیه و پستقر نورها عليه و یضع بہاؤها فی مجده وفیه جد تفسیرها وغایتها » , 


(۲) قواعد لتفسبر الكتاب المقدس 


واذا قيل ان كان فى الكتاب وحدة عجيبة هكذا فلماذا يذيع حصومه تلك التناقضات 
الكثيرة التى نسبوها اليه ؟ فنجيب أن التناقضات التى أدعوها فضلا عن كونها سطحية فاا 
تتبدد حال التأمل فیہا قلیلا فان الذی جعلھم بعٹرون بہا هو جهلهم بالقواعد التی ینبغی أن قف 
عليها من يقعرض لتفسير الكتاب المقدس . واليك القواعد عن كتاب « القواعد السنية فى تفسير 


الأسفار الاهية » باختصار وتصرف . 
١‏ ان معنى الكتاب البسيط الواضح هوفى الغالب المعنى الصحيح إ 
۲ يجب الاعتناء الكلى لاحظة ا لمعنى الشائع للألفاظ » الذى يقوم بالاصطلاح العام | , 
الشهور فى العصور التى كتبت فيا الاسفار الاهية دون غيرها من العصور ( راجع حل مشكل 
4( ` 
٣‏ لایصح تفر ينالف قواعد لختى الكتاب الأصليتين أو اصطلاحاتا ( اللغة 
العبرانية واللغة اليونانية ) ( راجع حل مشا کل ۱ و۲ وه و۱۱ و٥۱‏ و۱۷ و۱۸ و۲۷ و۳۰ واو 
(Ng fg 1g Yg Vy Vg‏ . 
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٤‏ فى تفسر الكتاب يجب النظر الى العلاقات التارجخية التى فيه واعتبارها كل 
الاعتبار ( راجع حل مشاکل ۱۹ و۲۰ و۲۹ و۸٩‏ و٩٩‏ و۷۷ و٩۸‏ و٤٩‏ و٩٩‏ و١۰٠‏ و١۱۲‏ و٣۱۳‏ 
(Ns‏ 


٠‏ - لاججوز لمفسر أن يضاد نسبة الامان فى تفاسيره أى لا يجوز تفسير أية ملتبسة تضسيرا 
يبضاد العقائد الشهيرة الثبتة المتفق علبها الواضحة من آيات أخر ( راجع حل مشاكل ۲١‏ وا٣‏ 
(Tg 1 1 Vg tg og‏ . 

١‏ اذا احتملت آية غير معنى واحد رجح المعنى الأقرب الى قصد الكاتب ووحدة 
التعالم ( راجع حل مشکلتی ٩۷‏ و۰١‏ ۱۲) . 


۷- لا يفسر قول منقطعا عن سياق الكلام أومضادا له ولذلك يبب ملاحظة القر دة . 
جیدا علی الدوام ( راجع حل مشا کل ۱۳ و٥۱‏ و۰١۱‏ و۱۷1) . 

۸لا يصح تفسربؤدی الى ما يضاد قصد الكاتب العام ( راجع حل مشاكل ٠١‏ 
و و۹ و۷( . 

٩‏ اذا عبرعن تعام أوحادثة بطرق مختلفة لزم تضسيرها أمران . الأول اقامة المطول 
رکسنا لتفسیر الختصر والٹانی اعتبار الأوضح تفسیرا للمبہم ( راجم حل مشا کل ۷ و۸ و٤‏ ۱ و۷٣‏ 
و۰ و). 

' اذا ترك فى عبارة تعلم أوضح فى غيرها وجب تفسيرها ما يوافق ما ترك ( راجع‎ ٠١ 
. و1۲ و۷۸ و۱۵۲ و۱۹۹ و۱۷۳)‎ ٤ حل مشا کل‎ 

. )٩۷و لا جوز ن نبنی تعلہا علی جلة غیر کاملة ( راجع حل مشا کل ۲۳ و۳۲‎ ١ 

۲ لا يجوز أن نبنى برهانا ولا أن نستنتج تعليا أو عبارة الا بعد فهم معتاها لثلا نضل 
عن سواء السبیل ( راجع مشکلتی ۱۲ و۲۸) ۔ 
۳ لا يقيل تفسير ينالف نص الكتاب الصر بح ( راجع حل مشكل )٠١‏ . 


۳ 


القهيد 


٤‏ - لا يجوز أن تخالف حكم العقل السلم فى تفسيرنا الكتاب المقدس ( راجم حل 
مشکلتی ۱۱۱ و۲۰۱) . 

. (ME Yg PTs ۲۲ معرفة أصول علوم النطق والبلاغة ( راجع حل مشا كل‎ _ ١ 

- الوقوف على ما استكشفه العلهاء حديثا وما وصلت اليه أبحاڻهم فى الطبيعة 
( راجع حل مشکلتی ۳ وا ) . 

۷ معرفة أن فی الکتاب ممازا وشعرا ورموزا ونبوات ( راجع حل مشاکل ۰ و٣٠۲‏ 
.(NTISA'g ty‏ 


فن کان لہ امام ہہذہ القواعد لا جد مھما أجهد ذاته تناقضا ولو بسیطا فی کلام الله ء اما 
الذين ادعوا بوجود امتناقضات فقد جهلوا هذه القواعد كما يتضح لك فيا بعد . 


4 


الفصل الأول 
العهد القدم 


التناقض المزعوم بن بعض الأسفا ر وبين سفرالتكوين : 
ادعوا بوجود خلاف : 


۱ بین ص ۲:۱ وعدد ٠١‏ ففى الأول يفهم من قوله « وكائت الأرض خربة 
وخالية» أنه كانت أرض وخر بت . وف الثانى أن الأرض خلقت حديثا . فنجيب أن كلمة 
« خربة وخالية » فى العبرانية « توهو و بوهو» أى قفرا وتشو يشا . والآية الأولى « فى البدء 
خلق الله السموات والأرض » المراد با أن الله حلبق المادة الأولى أو عناصر الادةء وقول 
« خربة وخالية » أى ليس فيها شىء الا المادة وهى مشوشة لا نظام ها , 


۲ - وبین ص ۱ : ۳ وعدد ۱۹ ففی الأول قال اله « لیکن نور فکان نور » وذلك فی 
الوم الأول . وفى اليوم الثانى قيل « فعمل الله النور ين العظيمين » وذلك فى اليوم الرابع . 
فنجيب أن النور المكون فى اليوم الأول عبارة عن الحرارة التى أودعها الخالق الطبيعه لانتاج 
اللنباتات المبدعة فى اليوم الثالث قبل وجود الشمس وهو شىء ونور اليوم الرابع آخرمع عدم 
مراعاة وحدة اسما . فانها لا تؤحد دليلا على وحدة المسمى . يؤيد قولنا هذا ما جاء فى عدد ١‏ 
قوله : « فى البدء خحلق الله السموات والأرض » . وقوله فى عدد ۸ : « ودعا الله الجلد سماء » فقد 
اختلف المسمى مع وحدة الاسم فى الآيتين اذ السماء فى الأولى كناية عن الخلوقات العلو ية وفى 
الغانية كناية عن المد الفاصل بين مياه ومياه . كذلك ما جاء فى عدد ٠١‏ قوله : « ودعا الله 
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سغر التكو ين 


اليابسة أرضا ويجحتمع الياة دعا بحارا» والأرض فى عدد ١‏ يشار ما الى المياة واليابس معا كذلك 
کان الور فی الیوم الأول وهو انجری الکھر بائی ( وقد وردت اليه الاشارۃ فی أی ۳۷: ۲ و٣)‏ 
فى حالة ما . أما نور اليوم الرابع فهو النور الشمسى يحالف الأول فى كونه محيزا فى ال جلد أما ذلك 
نتشر ببطن اليابسة وا مياه . وفى كونه حا كا على النهار فقط أما ذلك ففى حالة ما بحكم النهار 
وفی أخری بحکم اللیل . وفی کونه خلوقا کأعمال الأيام الستة أما ذاك قبع بكلمة « کن» . 


أما مسن يقول أن نور اليوم الأول هو نور اليوم الرابع فقد أحطأ . و يقول أحد علاء اللغة 
العبرانية : « ان أقل التفات الى النص العبرى يفيد أن اللفظة امترجة « أنوارا» » فى عد ٠١‏ 
هی بحروفها « مأوروت » مفردها « مأور» وأما اللفظة المترجمة « نور» فى عد ۳ ه٠‏ فهى 
« أور» بدون مم الاصاغة التى فى أول مأور. 


۳ وبین ص ۵:۱ و۸ و۱۳ وعدد ۱١ ۱٤‏ ففى اليوم الأول ذكر نار وليل وفى 
الشانى أن الشمس لقت فى اليوم الرابع ومن العلوم أن لا نار بلا شس لأن النهار هو الوقت 
الذى بين طلسع الشمس وغروما . فنجيب بأن النهار هنا ليس الوقت بين ليع الشمس وغروما 
بدليل قوله فى أول ذلك الاصحاح « ودعا الله الور نبارا والظلمة ليلا » عد ه فخلق الله الأيام فى 
المدة الأولى . فكان اليوم حيتئذ من مقابلة جزء من الأرض لكتلة منيرة غر مئتظمة وتحركها على 
مورها الى رجوعها الى تلك المقابلة , 


٤‏ - وبين ص ۱ : ۲۹ وص ٠١ : ٤‏ ففى الأول أن آدم أول خليقة الله وفى الثاني يقول 
قاين « کل من وجدنی بقتلنی » کأنه کان اناس غب ر آدم وذر یته فی العام . فنجیب أن قاين 
قال ذلك لاعتقاده أن فى ألارض أناسا كثير ين غير أسرته لعدم معرفته أنه ليس سواها وكيفف 
کان بمکنه أن يعرف أنه ليس على وجه الدنيا سوی آدم ونسله ؟ وذهب المغسر ین الى أنه كان 
لآدم ونسله أولاد تناساوا وكثروا وانتشروا فى الأرض ل يذ كرهم الكتاب و ينقل أمرهم بدليل 
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سفر الکو ين 


قوله «وولد بين وبنات » ( تك ٠ : ١‏ ) وان من أولئك البنين من كان من حزب هابيل 
فينتقمون منه » فانه من عادة الكتاب أن يقتصر على ذكر بعض النسل' وقد جاء ذلك فى مواضيع 


ما قول البعض بأن الله حلق مع آدم غیره بدلیل قوله فی ص ۱ : ۲۷ « فخلق الله 
الانسان على صورته . على صورة الله خلقه . ذكرا وأئثى خلقهم » فقوله خلقهم بصيغة الجمع بيانا 
أن الحكم عام يراد به خلق الجدس . ففى خلق آدم لق الله جيم من يتداسلون منه لأن عملية 


الخلق أجراها مرة واحدة » و بقوة اله سيتناسل الناس من بعضهم , 


وبين ص ۱ : ۲۹ واش :.٠١‏ ۱۸ فف الأول قال اله « عمل الانسان على 
صورتنا کشہنا » وفى الثانى قيل « بمن تشون الله ) فنجيب أن القول الأول لا يعنى 


بالىضرورة الصورة والشبه اللذين تحن عليها طبعا والمتكلم ذو ال ملال بل يصح فهمه معنى الصورة 


والشبه اللذین جزمنا با من قبل أو رسمناها . ویکن فهم قول « على صورتنا کشہنا » أنه 
ليس من جهة الصورة والشبه الطبيعين اللذين تدزهت عنما العزة الاهية » بل الصورة والشبه 
الروحيين الطاهر ين اللذين علا سبحانه وتعالى أو الصورة والشبه النسبيين فى الله بالنظر الى 
خلائقه التى أوجدها كتسلط الانسان على الأرض وما تحو يه » فكأن الصورة والشبه المقصودين 
اما هما هيثة السيادة التى يقوم علا الانسان بالنسبة الى سائر الخلوقات الأرضية وهنا بصدق قول 
يعقوب الرسول« لأن كل طبع للوحوش والطيور والزحافات والبحر يات يذلل وقد تذلل للطيع 
البشری » (یع ۳: ۷) وقول مرتل اسرائیل عن الانسان « تسلطه على أعمال يديك . جعلت کل 
شىء تحت قدميه » ( مز ۸ : )٦‏ فليس المقصود اذا من قول الخالق « صورتنا » الصورة الجسدية 
بل الصورة العقلية الأدبية الروحية لأن الانسان بالنظر الى جسده ليس على صورة اله ولكنه 
بالنظر الى روحه على صورته تعالی أى أنه ذو عقل وشعور وارادة واحتبار وقوى أدبية وقدرة على 
ملازمة القداسة وأعطاه الله سلطاتا على ساثر الخلوقات . 


۲Y 


سفر التكو ين 


٩‏ وبين ص ۱: ۳١‏ وص ۲ : ٤‏ ففى الأول أن الله خلق السموات والأرض فى ستة 
أيام . وفى الشانى يقول « هذه مبادىء السموات والأرض حبن خلقت . يوم عمل الرب 
الاله الأرض والسموات » فکاا خلقت کلھا فی یوم واحد . فنجيب أن الله كون العام بستة 
أعسال سماها أيام وجعل كل منا مفصولا عن الآخر مساء وصباح . فكلمة ( يوم ) بالعبرائية لا 
يعبر بها دما عن اليوم الطبيعى المؤلف من أربع وعشر ين ساعة بل كثيرا ما يراد بها بجموعة أيام 
عديدة كما فى الثانى وكا فى ( زك ٠١‏ : ۷) حيث يعتبر كل مدة النظام الانجيلى يوما واحدا . 
وکا قال موسی « أنت اليوم عابر الأردن » فأشار بذلك الى المدة وكذلك فى (تث ۹: )۲١‏ ولا 
مرية بأن اليوم فى الثانى عبارة عن محموع أيام عديدة ولا أقل من الستة آلايام . 

1 

وقد حقق خحبيرون باللغة العبرانية أنه ليس فيا لفظ يدل على اليوم والمدة والعصر الا 
کامة « یوم » فحتی کلمة یوم فی الأول لا يراد بها ۲٠‏ ساعة لأن اليوم الطبيعى مقياسه حركة 
الشمس فلا مقياس له قبل ابداعها فى اليوم الرابع . والقديس أوغسطينوس وجيع علياء مدرسة 
الاسكىندر بة أثبتوا أن الكلمات يوم ومساء وصباح فى( تك )١‏ ماز ية لا يراد بها معثاها الحقيقى 
بل العصر أو الحقبة أو المدة . فقد عبر موسى اذا بكلمة يوم عن العصر الذى انقضی بين تكو ين 
تلك اللكائنات التى يذكرها و بين ما تلاه فغرضه من ذكر الساء نهاية ذلك التكون ومن ذكر 
الصبباح بداية تكون غيره . وأما كم هومقدارتلك الأعصار أو الأحقاب فلم يتيسر للعلاء تعيينه 
الى الآن. وما دل عليه العلاء الجيولوجيون والفلك اما هو أن تلك العصور كناية عن ألوف مؤلفة 
من السنين . 


۷- و بین ص ۱ : ۳۱ وص ٦ : ٦‏ ففی الأول أن اله رأى كل ما عمله فاذا هر حسن 
الثانى قيل « فحزن الرب أنه عمل الائسان فى الأرض » فنجيب لا صحة لتداقض بين قولين 
يحمل أن يكون احداهما ينص عن الموضوع من جهة بيها الآخرينص عنه من جهة أخرى . فذلك 


A 


سفر التکو ین 
و ا کے کے کد ر 
قال أولا أنه سر بالنسبة لما كانت عليه الخال وقت السرور ثم حزن بعد ذلك من جهة أخرى لأن 
الانسان سلك سبيل الشرء فهو سر من جهة وحزن من جهة أخرى . 


هذا ولا ينبغى أن يؤخذ قوله « فحزن الرب أنه عمل الانسان » على الفكر بأا تدل على 
آن اللہ کا لوم یکن عالما ما سیحدث من الانسان فحزن ما رأ منه ما رأی . مع أنه بصع اعتبار 
هذه الآية دالة على أن الله تدازل ليبدى فى الأزمان ما انطوت عليه الوهيته منذ الأزل من النفور 
التام من يرتكبون الآثام و يأتون الفجور. 


۸- وبين ص ۲: ۲ واش ۲۰ : ۲۸ ففی الأول أن الله « استراح » وفی الثانی أنه لا 
یکل ولا يعيا. فنجیب أن لفظ « استراح » ماز معنی كف عن العمل وانتی منهء لا أنه 
سبحانه وتعالی تعب فاستراح لأنه « قال فکان وأمر فصار» . 


۹ وببن ص 4 : ٠١‏ وص ١ : ٩‏ ففى الأول يقال عبن لفايين « وجعل الرب لقيين 
علامة للكى لا یقتله کل من وجدہ » وفی الثانی بقول « سافك دم الانسان بالانسان بسفك 
دمه » فنجيب ان شر يعة العقاب على القتل م تقرر كقانون للهيئة.الاجتماعية الا بعد الطوفان , 
وکل حكرمة نظامية لا تسن قائوا الا اذا وجد من خالفه غیر أنه لا یحم علها أن تنفذه فی أو 
واحد جخالف ذلك القانون لأنه م يعرف قبل صدور القانون أن ما عمله کان خحطاً » فقايین )| يكن 
يعرف أن القحل جرية ولكنه بعد أن قتل أخاه استيقظ ضميره وحاف أن يقتله أحدء فأصدر 
الرب شر يعة الفتل لكى لا حاف قايين » وم يكن يعرف الشر يعة ولا يصح أن ينفذ فيه القضاء 
لأنه أول من خالفها . 


١‏ وین ص ۲٤:٩‏ و۲ مل ۲: وبين يو۳ : ٠۳‏ ففى الأول أن اخنوخ وايليا صعدا 
ال السماء بجسدييا» والشانى يقرل « وليس أحد صعد السماء الأ الذى نزل 


۲۹ 


سفر التكوين 


هن السماء » أى السيح . فنجيب أن معنى ذلك لا ينبغى أن يؤحذ حرفيا لأن الخلص يتكلم 


باعتياره سلموه عن غيره » فاخنوخ وايليا صعدا الى السهاء وها هلان اسرارها أما ا لمسيح فهو 


الوحيد الذى صعد الها وهرعالم بها لأنه مبدعها . واحنوخ وای ايليا م يظهرا فى السياء بسلطان 
المسيح ومقامه وعمله فهو دون سواه الذى استرضى الآب وفتح طر يق الفداء وقرب الخاطىء وأعد 
المنازل السماو ية للأرضيين الذين نزل اليم وقادهم الى تلك لأجاد. 

وبين ص ۳۲:٩‏ وص ۱۱ :۰ ففی الأول « وکان نرح ابن ٥ ٠۰‏ سنة وولد 
نوح ساما وحاما ويافث» وفى الثانى « لا كان سام ابن مائة سنة ولد أرفكشاد بعد 


الطوفان بسنتين » مع أن الطوفان حصل اذ كان نوح أبن ٠٠١‏ سنة ( تك ۷ ۱( فنجیب لا 
A DE‏ وحاما و يافث » ان ساما كان الأكر لأنه لا عبرة بتقدم الأساء 


' فذکر سام فی الأول باعتبار أنه سیکون أبا لابراهم واسرائیل وداود والسیح وفی ص ٠۰‏ ذ کرت 


A RE 
أن‎ )۲۲ :٩ أن کر ولاد نح یافث ومن ( تك‎ )۲٠ :٠١ الأسماء وتأخيرها . و يفهم من (تك‎ 
سنة وولد‎ ٠٠١ اصغر أولاد حام . فاذا يكون سام الان الثانى . وقول الكتاب « وكان نوح ابن‎ 
وسام‎ ٠٠١ سنة ابتدأً أن يلد أولاده فولد أولا يافث سنة‎ ٠٠١ نوح ساما و يافث » أى ما كان ابن‎ 
فيكون‎ ٠١١ سنة أى فى منتصف السنة ال‎ ٠٠١ ثم ولد سام ابنه أرفشكاد لا كان عمره‎ ٠٠١ سنة‎ 
أنه ولده بعد الطوفان بسنتين » باعتبار السئة التى ولد فا هو والسنة التى ولد فا ابنه تتوسطهما‎ 
. سئة‎ ٠٠١ سنة التى جاء بعدها الطوفان ما كان نوح أبوه ابن‎ ٠٠١ ال‎ 
الخ ففى الأول قال الله عن الانسان : « ونكون‎ ٠١ : 1١ وص‎ ۴ : ٩ وبين ص‎ ۲ 
. أيامه مائة وعشر ين سنة » وفى الثانى أن أناسا كثير ين عاشوا أكثرمن ذلك بعد هذا القول‎ 
فشجیب أن الل )ا کان عازما على اهلاك الانسان بالطوفان لشرہ م یشأ أن هلکه حالا بل تأئى‎ 
سئة بل أن‎ ٠۲١ سنة فلم يقصد أن عمر الانسان سيكون‎ ٠۲١ عليه وحدد مدة ذلك الحأنى‎ 


۳ 


سفر الکو ین 


الطوفان لا يأتى ملاك البشر حينئذ الا بعد ٠١١‏ سنة و بعد ذلك ينجو التائب من الملاك وتبلك 
كل نفس عاصية . 


واذا اعترض بأنه ذکرفی تك ٥‏ : ۳۲ أن نوحا كان ابن ٠٠١‏ سنة ثم أن الطوقان جاء 
وعمره ٠٠١‏ سنة فيكون الفرق هو ٠٠١‏ لا ٠۲١‏ سنة فنجيب . لا ريب أن قول الرب عن الائسان 
« وتكون أيامه مائة وعشر ين سنة » كان قبل أن يبلغ عمر نوح ٠٠١‏ سنة . وان كان قيل فى ص 
۵ : ۳۲ «وکان وح ابن ٠٠۰‏ سنة » قبل أن بقول الرب عن الانسان « وتكون أيامه ٠۲١‏ سنة » 
الا أننا جزم أن القول الثانى قبل قبل الأول لأن ص ه٠‏ حصص كله للمواليد » من عد ١‏ ه 
کان قبل أن يبلغ نوح السنة ال ۰۰ من میلاده لأن الکلام من ص ١ : ٩‏ الى ص ۷: ٩‏ تار يخ 
مائة وعشر بن سنة وکل 'ما قیل فی ص ٩‏ : ۳۲ من أن عمرنوح كان ٠٠١‏ سنة حين ابتدأً أن يلد 
بنيه من الحتمل جدا أن الانذار بالطوفان حصلى قبله , 

۳ وین ص ٩ :٩‏ و رو۳ : ٠۰‏ ففی الأول قبل « وکان نوح رجلا بارا » وفی 
الغانى « ليس بارا ولا واحد » فىجيب أن القولن صادقان لأن الأول يقصد ان نوحا كان بارا 
بالسبة لأهل جيله » بيغا الثانى بقصد أنه فى الحقيقة ليس بار ولا واحد» لاستيلاء النقص على 
الجميع بالدسبة لكمال اله غر المتناهى , 


٤‏ وبین ص٩‏ : ۹ و۲۰ وص ۲:۷ و۴ ففسی الأول قیل ان الله أمر نوحا أن يأخذ 
من کل ذی جسد اثنین ذکرا وأنٹی من الطیور کاأجناسھا ومن الہائم کأجناسها» وفی الثانی أن 
اله أمره أن يأخحذ من الام الطاهرة سبعة ذكرا وأنشى ومن الهائم التى ليست بطاهرة اثنين ذكر 
وأنثى . فنجيب أن الأمر الأول اجمالى والثانى تفصيلى . ولا جال للاعتراض لأن الأمر بأد 


٥‏ و بین ص ٩‏ : ۱۳ وعد ۱٤‏ ۲۲ ففى الأول قال الله « نهاية كل بشر قد أتت 


A 
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أمامى » وفى الثانى أنه استفنى نوحا وأولاده . فنجيب أن الأمر الأول مقدر فيه كل بشر شر ير» 
لا كل بشرعلى الاطلاق . 


وبين تك ۸ : + وعد ه ففى الأول يقول « واستقر الفلك فى الشهر السابع فى 
اليوم السابع عشر من الشهر على جبال أراراط » وفى الثانى قول « فى أول الشهر(العاش 
ظهرت رؤوس ابال ٠»‏ فكيىف استقر الفلك على جبال اراراط فى الشهر السابع ولم تظهر 
رؤوس الجبال الا فى الشهر العاشر؟ فنجيب أن ارتفاع جبل أراراط نحو ٠۷۷١٠١‏ قدما عن سطح 
الأرض فهو أعلى جبال تلك الجهة » فاذا استقر الفلك على هذا الجبل لا تظهر رؤوس الجبال 
التى هى أقل ارتفاعا فى مدة أقل من ثلا ثة أشهر. 


۷ وبین ص ۲۵:۹ وز ۱۸: ۲ ٤‏ و۱۹ و۲۰ فغی الأول أن نوحا لعن کنعان 
عوضا عن أبیه وفی الثانی يقال النفس التی تخطیء هى تموت . فنجيب م بقل نوح أن كنعان 
يلك بخطيئة حام الذى ينافى ما جاء فى الثانى » فقول نوح نبوة مصير الكنعانيين لا كنعان نفسه 
فار ید بکنعان الکنعانیون کا أر بد بیعقوب واسراثیل الشعب کله . 


۸ وبين ۱۰ : ۰ وص ۱۲ : ۱١‏ ففی الأول أن اوطا ابن خی ابراهم وفی الثانی أنه 
أخوه . فنجيب أن كلمة أخ فى اللغة العبر ية وفى كل لغة تحمل أن يراد بها كل قر يب سواء 
كانت القرابة جسدية أو روحية (قابل أیضا بین ۲ مل ۲۲ : ۱۷ و۲ أى )٠١ :۳١‏ و يعقوب 
دعى أخا الرب يسوع أى قر يبه (غل )٠۹ : ١‏ وكذلك بوعز لاحيمالك ( را٤‏ : )١۳‏ . 


۹ وبين ص ٥-۱:۱۲‏ واع ۷: ۲ ٤‏ ففی الأول دعا الله ابراه فى حاران 
وفى الغانى أنه دعاه قبل مجيئه حاران فنجيب أن الرب دعا ابراهم مرتبن : الأولى فى أور 
الكلدانيين والثانية فى حاران » والمدة بين الا ئنين ٠‏ سنوات . 


ا 
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۰ وبين ص ۱۳ : ۱۸ ويش ٠١ : ٠١‏ ففى الأول ذكرت مدينة حبروت فى أيام 
ابراهم وفى الشانى أا غیرت الى هذا الاسم فی عصریشوع . فنجیب انبا كانت أولا تدعى 
حبرون ثم دعيت قرية أربع لكنى أربعة من العمالقة فيا و بعد ذلك أعيد ها اسمها القدم 
كنص الآية ( اسم حبرون قبلا قرية أربع ) . 


1 وبين تنك ٠١ : ۱١‏ وقض ۱1۸ : ٠۹‏ ففى الأول ذكرت لفظة دان مع انها مدينة 
عمرت فى عهد القضاة كا فى الثانى . فنجيب أن الأولى غير الثانية . 


۲ وبین ص ۱١‏ : ۱۳ وخر ۱۲ : ٠۰‏ ففی الأول ورد أن بنى اسرائيل يتغر بون 
و يذلون ٠٠١‏ سنة وفى الثانى ٠٠١‏ سنة . فنجيب أن الأول قيل وقت ولادة اسحق أو فى وقت 
فطامه حين جدد الله العهد لابراهي ( تك ۲۱: ۸ )۲١‏ ولا شك فى أنه مرت من وقت فطام 
اسحتق الى خروج بنى اسرائيل من مصر ٠٠١‏ سنة وأما الثانى فنظر فيه النبى الى ما قيل قبل 
ذلك أى الى وقت دعوة ابراهي ليخرج من وطنه تابعا الرب . ومن وقت دعوة الله لابراهم الى 
خروج بنی اسرائيل من مصر ٤٠١‏ سنة فلا احتلاف بين القولين . 


واليك البيان الذى يوضح ما نقول . فن دعوة ابراهم (١ع‏ ۷: ۲) الى انتقاله من 
حاران (تك ۱۲ : )١‏ ۵ سنن . ومدة اقاسته فی کنعان قبل مولد اسحق ( تك ۲۱: ۲١ )١‏ 
سنة . ولغاية مولد يعقوب (تلك ٠١ ) ۲١ : ٠١‏ سنة ولغاية المهاجرة الى مصر ( تك ٠١١ )٩ : ٤۷‏ 
سنة ومدة اقامة بنى اسرائيل فى مصر ۲٠١‏ سئوات فمجموع هذه السئين ٠٠١‏ سنة . فاذا طرحنا 
مها مدة النمس السنين التى أقامها ابراه فى حاران والخمس والعشر ين سنة لغاية مولد اسحق 
کان الباقی ٠٠١‏ سنة کا فی تك ٠۳ : ٠١‏ ) والرسول بولس قال فى ( غل ۲ : ۱۷) : أنه من 
الوعد الذى وعد به الله ابراهم كا فى سفرالتكوين ( ١ ١ : ۱١‏ ) الى اعطاء الشريعة ٤٠١‏ 


سنة . 


۳ 
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أما قول الثانى « ان اقامة بني اسراثيل التى أقاموها فى مصر فكانت أر بعمائة وثلا ثين 
سنة » فيقصد به كل مدة غربتبم أى من وقت دعوة ابراهم لترك وطنه لغاية خرو بنى اسرائيل 
من مصرلأن ابراهم وذر يته أقاموا فى أرض اوعد كأا غر يبة (عب ٠١‏ : ۹( أی ہم کانوا 
مغرب لا كانوا فى أرض كنعان وأن قيل لاذا اقتصر على ذكر مصر فنقول أن ذلك من قبيل 
الاكتفاء بالأشهر ففى مصر ذاقوا الآلام الخديدة وفيا جرت المعجزات الباهرة» ففى الاكتفاء 
بذ کرها بیان أن ما قاسوه فیا لا یعادله ما قاسوه فی مکان آنحر. وسياق الكلام يفتضى ذلك لأنه 
کان فی مقام العغنی بفضل اللہ ولم یظھر فضل اللہ بارزا کا ظهر فی اخحراجه ایاهم من من أرض 
مصر . 


٣۳‏ وبين ص ۲۸:۱۷ مل . ففى الأول قال الله لابراهم « وأعطى لك ولنسلك 
من بعدك کل أرض کنعان ملکا ابدیا » وورد فی الثانی أن ابراهم ل بعطها ولم تکن لنسله ملکا 
أہديا . فنجيب أن قوله « لك » باعتبار أن اعطاء‌ها لنسله اعطاؤها له وقدتح وعد الله فعلا ( عد 
۲ ونث ۲ و یش ۴) ولکن اله اشترط على اسرائیل أن دوام برکاته هم معلق على دوام 
خضوعهم له فطردهم منها ليس لأن الله أخلف وعده بل لأنبم هم أغضبوا الله فأخذ منيم ما 
أعطاهم ( تث ۲۸ ) ومثل هذا ما جاء فی (۲ صم ۷: ۱١‏ واا و۱۲ ۱۹) ۔ 


٤‏ وبين ص ۱۸: ۱۷ وعب ۱۳۴ : ۲ ففى الأول ورد أن الله ظهر لابراهي وفى 
E‏ . فنجيب أن الأول ذكر ثلا ثة رجال أضافهم ابراه ولا ريب 
نهم ملاثكة كا قال الغاني ظهروا بشكل رجال . والذى يعتمد أن الأول كان ملاك الرب 
و( أتى نمثلا الاله لابراهم والا ثنبن الآخر ين صاحباه أرسلها الى سدوم فلا کان یتکلم 
الملاك الأول قيل « قال الرب » (بهوه) فالملاك تكلم كأنه هو الرب أو نائب الرب . وف عدد 
من تك ٠۷‏ بقول ذلك اللاك « هل يستحيل على الربْ شىء » فدل بذاك على أنه ملاك 


FE 
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يتكلم بكلام الرب باعتبار أنه نائب عنه وقد يكون ارب اللاك معنى واحد لظهور الرب بهيئة 
ملاك . 


وكذلك مصارعة یعقوب لانسان ( تك ۳۲: )۲٤‏ أى ملاك فى صورة انسان کا فى (هو 
٤ ۲‏ ) وحکم يعقوب نفسه بأنه شخص اى ( عد )٠١‏ فظهر اللاك لیعقوب كا ظهر اجر 
IIa‏ 


وليس هنا من اشارة الى أن ذلك الانسان كان الاله ا متجسد فالظاهر أنه ل يكن سوى 
ملاك ظهرفی هیئة انسان کا ظهر اللاك لوح ( قض ۱۳ : ۳ و٩‏ ) ولکنه دل على حضور الله 
ومداخحلته فى أمر يعقوب وكان من الرموز الكثيرة الى حضور كلمة الله فى الجسد وامكان ذلك . 


وقول الملاك لیعقوب « أطلقنی » لیس لأنه م یقدر أن یجعلہ یت رکه ہل قصد بہا اعلان 
اانه وشباته . وأما اطلاق لفظة الله على الذى ظهر ماجر ( تك ٠١ : ٠١‏ ) وعلى الذى ظهر 
لیعقوب (تك ۳۲: ۲۹) وعلى الذى ظهر لمنوح (قض ۱۳ : ۲۲ )فن قبيل اعتبار المرسل 
کشخص مرسلہ کا قیل فی ( خر ۱۳ : ۲۱ ) عن بنی اسرائیل « وکان الرب پسیر أمامهم » وقیل 
فی ( ص ۱١‏ : ۱۹ ) « فانتقل ملاك الرب السائر أمام عسكر اسرائيل » . 

أما الذى ظهر لموسى فى العليقة الملتببة وقيل عنه انه « ملاك هوه » أى الرب وأنه ( الله ) 
وأنه (يہوه) أنظر( خر ۳ : ۲ و» و۷) فلا شك فى أنه الأقنوم الثانى من الثالوث الأقدس ظهر 
لموسى فى هيئة ملاك . وقيل فى عد ؛ « فلا رأى الرب أنه مال لينظر ناداه الله من وسط 
العليقة » وفى العبرانية « لما رأى بوه تادا الوهي » ( أى الرب الذى سيظهرفى الجسد) . 


٥‏ وبين ص ۲٢‏ : ۲۲ وص ۲۷ ففى الأول ورد أنه وعد يعقوب بالبركة وفى الثانى 


أن ذلك تم بواسطة غير شر يفة أى بكذب رفقه و يعقوب على اسحق واختلاس البركة منه . 


e 
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فنجیب أن مواعيد الله لابد أن تتم ولکن اذا کان فی بعض وسائط اتمامهاما لایلیق‌فلا نسب 
ذلك الى الله بل الى الانسان الناقص . فلوم تتسرع رفقة لتم وعد الله بطر يقة صالحة الا أن الله 
پستخدم كل الأحوال والحوادث فيا شىء من الر يب فذلك لأا من عمل الانسات المملوء 
بالنقص. فرفقة ولأن كان اتمام وعد الرب نتيجة لسميما الا أا لا تبررأمام الله لأن الله لا 
يحاكم موجب نتائج الأعمال بل يحاسب على النية . فيهوذا وشعب اسرائيل فى سعيهم في موت 
السيح لا يصيرون بذلك مبرر ين لأن موت اسيج كان لأجل حلاص العام لأن نيتم لم تكن 
هكذا صالة بل كانت نية شر يرة فبحسب نيتهم بحا كمون . قال المرتل غخاطبا الله ( غضب 
الانسان يعمد ) ومعناه أنه يكون سببا لقجيده . ومع ذلك لا يبر الغضوب . 


۹ وبين ص ۳۹ : ۴۱ وا صم ٠١‏ ففى الأول قيل « وهولاء هم الملوك الذين 
ملکوا فی أُرض ادوم قبل ما ملك ملك لہنی اسراٹیل » فکیف یتکلم موسی عن ملوك ہنی 
اسرائیل مع ن اول ملك فم قم فی أیام صموئیل النبی کہا فی الٹانی . فنجیب ان موسی ذکر 
فی سفره ص ۱۷ : ٩‏ و۱۹ و۳ : مواعید الله لابراه بأنه سیشمره ویبعله ما وملوك یخرجون منه 
فوسی کتب ما کتب لایانه الوطید بالل بأنه سینجز مواعیاه . 


۷ وبين ص ۲٢ : ٤٩‏ وا ی ۷: ٦‏ راجع أیضا ( عد ۳۸:۲۹ وا أی۸: کک 
۳ ) فالأول قال أن أولاد بنيامين عشرة والثانى انهم ثلا ثة . فنجيب : 
)١( ٍ‏ ان ألاول أعتبر حفدة بنیامین أولاده لأنه ورد فی ( عد ۲۹ : 4۰ وا أی ۸: ۲ 
و )أن أرد ونعمات ابنى بالع بن بنيامين وفی سفر التکو ین آنا ابنا بنيامین . 


(۲) وقد ذکر باکر فی تك ٤٩‏ : ۲۱ و۱ أی ۷: ٩‏ ولکنه م یذ کر فی عد ۲۹ : ۲۸ 
١٤وا‏ أى ۸: ١‏ وذلك لأن فی عد ۲۹ : ٠١‏ ذكرفى سبط افرابم لأنه تزوج من هذا السبط . 


ا 
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ج 
(۳) أن یدیعشیل المذکورفی ۱ أی ۷: ٩‏ و١٠‏ هوذات اشبيل المذ كور فى التكو يل 
والعدد وسفر الأيام الأول ص ۸ فان عشبرته عظمت فى عهد داود فسمى بهذا الاسم . 


٤(‏ ) أن ولدی بالع أصبون وعیری م یدرجا فی مواضع من سبط بنیامین وأدرجا فی 
(تك ۱١ : ٩٩‏ وعد ۲۹ : ٠١‏ ) فى سبط جاد لداعى النسب وا لمصاهرة . 


(۰) ذکرفی ١‏ أی ۷: ٠۲‏ أن شف وحفم ابا عبر وما ذات مف وحفی ( تك ٤١‏ : 
۲١‏ ) وذات شفوفام وحوفام (ع ۲۹ : ۳۹) وذات شفوفان وحورام (۱ آی ۸ : )١‏ والمشابہة بین 
هذه الأساء موجودة فالخلاف الظاهرى نشا من اعتبار كاتب أبناء الأبناء بأنهم أبناء ومن انعقال 
شخص الی سبط آخحر أو موته بدون عقب أو قتله فی الحروب کا فی ( قض ۲۰ : ٤٩‏ ) ومن 
مخاطبة كل كاتب أهل عصره باللغة المتداولة بينهم نظرا ما كان يطرأً على اللغة من اصطلاحات 
جدیدة فی کل عصر. 


واليك بعض اصطلاحات اللغة العبرانبة المتبعة فى الكتاب المقدس المكتوب بها والتى 
من هذا القبيل . 
(أ) دلالة أساء الآباء أو الأسلاف على أنفسهم . 
(تك ۲١ ۰۹٩‏ ) ملعون کنعان أی نسله . 
(خحره: ۲ ۱ مل ۱۸: ۱۷ و۱۸ مز ۱٤‏ : ۷) دلالة اسم يعقوب على الاسرائيليين . 
(اش ۰۰:۷ ۱۳:۱۱۰۸ هوه : ٩‏ و۱۳ ٤:٩‏ ) دلالة اسم فرام على اسرائیل . 


( ب ) دلالة لفظة ابن على النسل ولوبعد. 
مفیبوشیت دعي ابن شاول وهو ابن یوناثان. (۲ صم 1۹ : )۲٤‏ . 
زکر یا دعی ابن عدو( عزه : ۱) وهو ابن ابنه ( زك ۱ ۱) . 


rv 
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(ج) لفظة آب تدل على السلف (۱ أى ۱۷:1). 
دعیت عثلیا فی (۲ مل ۸: ۲۹) ابنة عمری وفی ( عد ۱۸) ابنه آحاب وهی کانت 
ابنة حاب حقا وحفيدة عمرى . 


۸ وبين ص ۲۹ : ۲۷ واع ۷ : ۰۱٤‏ ففی الأول ذ کر أن جیع نقوس بیت يعقوب 
الى جاءت الى مصر سبعون نفسا وفى الثانى أم خسة.وسبعون . فنجیب قیل فى عددى ۲١‏ 
و۷ « جميع النفوس ليعقوب التى أتت الى مصر الخارجة من صلبه ماعدا نساء بنى يعقوب ,نجي 
النفوس ست وستون نفسا . وابنا یوسف اللذان ولدا له فی مصر نفسان . جع نفوس بیت يعقوب 
الکی جاءتټ الى مصر سبعون » فينبغى أن بلاحظ أن نساء بنى يعقوب | 
أما فى سفرأعمال الرسل فقيل « فأرسل يوسف واستدعى أباه يعقوب وجميع عشيرته خسة 
وسبعین نفسا» فلیس فی هولاء یوسف ولا ابناه ولا زوجته لوجودهم فی مصر حینئذ فیکون عدد 
الذين استدعاهم ٠١‏ نضا لجسب معهم يعقوب 'كصر بح الآية « استدعى أباه يعقوب جع 
عشیرته الخ » أما باقى العشيرة فهم زوجات بنيه وعددهم تع لأن امرأة بهوذا ذکر عا ماتت 
(تك ۳۸: )٠۲‏ وكذلك أمراة شمعون ( تك ٠١ : ٤1‏ ) فالجميع خسة وسبعون . 


استشنين من هذا العدد 


۳۸ 


سفر الخروج 
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ادعو بوجود خلاف : 
بین ص ۳ : ۲٣‏ و٢۲»‏ ص ۲۰ ٠۵‏ و۱۷ ففی الأول يأمر الله الاسرائيليين ٻأن 
تطلب کل امرأة من جارتها ومن نز بلة بيتبا أمتعة فضة وأمتعة ذهب وثيابا وتأحذها حال خروجها 
من مصر» وفى الشانى يهى عن أخذ بل عن اشتهاء سا للغير. فنجيب أن الصر بين ظلموا 
الاسرائيلين کثیرا فکانوا مستحقن ذلك ال جزاء بل اکر منه , هذا والواقع أن المطرودين كان هم 
مقتضى عادات تلك الأيام أن يطلبوا من الطاردين أشياء يستعينون بها على السفر» فکان أمر الله 
للاسرائیلیین أن يطلہوا ما ذكر» فلا يكون الأمر اذن من انحظورات . 


: ۰ وبين ص٤‏ : ۱۹ عدد ۲۲ فف الأول بأمر الله موسى أن زجع الى مصر 

لیخرج .شعب اسرائیل وفی الثائی بطلب الله أن يقتله فنجیب أن موسی وان وجد مطیعا فی أمر 

الرجيع الی مصر لکنه وجد عاصیا فی أمرآخر وهو عدم تن ابنه فی الوم الثامن لولادته کا أمر 

الله ابراهي . ولعل موسي انصاع لشورة زروجته الأعية الى لم يكن الان معتيرا عندها . فالذئب 

ذنب موسى الذى أطاع زوجته وأکرمها على شر يعة الله فاستحق القتل لولا أن زوجته تنبت 
قدت ابنها . 


- و بین ص ٤‏ : ۰۲۱ ص ۸ : ٠١‏ فف الأول قال الله « أُشدد قلب فرعون» 
وفی الثانی أن فرعون هوالذی قسی قلبه . فنجیب أن ما قیل بان الله قسی قلب فرعون لا یراد به 
الا أنه ترکه وسمح له أن يقسی قلبه فا فعله الله مع فرعون کان من وسائط تلیین القلب » لکن 
طبيعة فرعون كانت ما يقسو قلب صاحما بتلك الوسائل . فذلك كالشمس فانها تلين الشيع 
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وتقسى الطين . فعنى قوله « قسى الله قلب فرعون » أى م ينعه عن أن يصر على الفساد 
والعصيان وهوقادر على ذلك » وهذا عقابا تفرعو على عناده واصراره على القساوة . 


۲ وبین ص ٩ : ٩‏ عد ۲۰ فقد ذكرفى الأول أن مواشى المصر بين جيعها مات » 

وفى الثانى أن بعض عبيد فرعون خافوا كلمة الرب وهر بوا مواشيهم . فنجيب لا يؤخذ من القول 

أنجميع مواشى المصر يبن ماتت بل ججميع مواشى المصر بين الذين استمروا على عصيانيم 
وتمردهم . آما الذين امنوا فقد استشنوا مہم . 


۳ وبين ص ۱3 : ۲۰ يش ٠۲ ١ : ١‏ ففى الأول يفيد أن امن نزل أربعن سنة 
وفيه اشارة الى وصول الاسرائيليين الى طرف أرض كعان وفى الثانى أن ان لم ينقطع الا بعد 
عبور بى اسرائيل الأردن» وم ملك الاسرائيليون أرض كعان الا بعد موت كاتب القول الأول 
بمدة . فنجيب أن القول الأول لا يؤخذ منه مطلقا أن امن انقطع حا ما جاء اسرائيل الى طرف 
أرض کنعان ہل نھ استمریئزل حتی بعد قرہم من حدود رض کنعان فی عهد موسی . وقد تقرر 
فی علم الحو أن الغایة تدخل فی حکم ما قبلها مم حتی . وقد کتب موسی ما کتب قبل موته 
ببرهة وقد تكون نبوة لموسى بناء على ما أعلنه له الله من أن شعبه سيمتلك أرض كنعان . 


وفی.« یش ۱۳ : ۸ و۲۹» أن سبط رأو بین ونصف سبط منسی استولیا شرقی الأردن 
على أملاك واسعة من أرض کنعان فيمكن أن يكون امن قد انقطع عنهم وقد تكلم موسى عن 
الجزء باسم الكل . 


وبن ص ۲۰ : 4 » ص١۲‏ : ۸ ففی الأول نی الله عن صنع القاثيل » وفى 
الشانى أمر بصنع كرو بين . فنجيب أن الوصية الأولى مفادها النبى عن صنع اتقاثيل للعبادة لا 
عن صنمها على الاطلاق . 


سفر الخروج 


وبين ص ۲۰: ۵ » حز ۱۸ : ٤‏ » فقى الأول إن الله يأخذ الأبتاء بذنوب الآباء 
وفی الثانی عكس ذلك . فنحیب أن لله يعاقب عن النطيثة فى هذا العام وفى العام الآتى . ففى 
العام الآتى لا يعاقب الانسان على ام غیره . أما فى هذا العام فلكى يشهر شناعة الخطيثة و بردع 
اناس عن ارتكابما. على أن نتائج الخطيئة المريعة قد يرثها الابن عن أبيه » فتوغل الوالدين فى 
الخلاعة والشهوات والمسكرات بترك لأولادهم فقرا . وأعمال الأشراربلاء لنسلهم كبا جاء . 
سفرالخروج . أما اللاك الأبدى الذى تنشئه ا 
حزقیال النبى . 


٣‏ وبين ص ۳۳ : ۲۰» عد ۱۲ : ۸ ففی الأول قول « لأن الانسان لا یرانی 
و بعيىش » وفی الشانی بقول عن موسی « وشبه الرب يعاين » فنجيب أن معنى القول الثانى 
« شبه الرب بعاين » كالنور والنار فان الله يشبه بها فى المداية والارشاد وشدة الانتقام والهابة 
الى غير ذلك من الآيات الدالة على صفاته . قال أحد المغسر ین « ى مثال الرب » «پوه» كا 
جاء فی ( حز ۰ وتث ) : ٠١‏ و١۱‏ و٣۲‏ و٥۲‏ وه : ۸ ومز ۱۷ : ٠١‏ ) والظاهرمن قول الیفاز 
أن ذلك شبه حاص یدل علی روح الرب فان قال « فرت روحی على وجهی . اقشعر شعر 
جسدی . . وقضت ولکنی م اعرف منظرها . شبه قدام عینی » (أی + : ۱١‏ و٩۱‏ ) ى مثال أو 
صورة . : 
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سفرالعدد 


ادعوا بوجود خلاف : 4 

۷ بین ص ۱ ٤‏ » ص ۲۹ ففی الأول والٹانی ذکرعدد بنی اسرائیل ولکنہا 
اخحتلفا فى تقدير العدد فيعض الأسباط فى الاحصاء الثانى زاد ؤ بعضها نقص . فنجیب : كان 
بن الاحصاثین ما بز ید عانی ۴۸ سدة فلهذا زاد عدد بعض الأسباط فى الثانى عن الأول » 
والاحصاء الأول تكرار للاحصاء المذ کور فی ( خر 1:۳۸).. 


اما النقص فى بعض الأسباط فسببه أن الله كان قد قضى قبل دخول أرض كنعان 
بافناء كل الرجال الذین فوق سن العشر ین وقت اروج ( ما عدا اثدین وسبط لاوی ) أى كل 
الذين تضميم الاحصاء الأول » وأن ذلك القضاء أخذ بجی منذ نطق الله به أى مبذ بدء السير 
فى البرية أومنذ رجوع الجواسيس (عد )۲١ : ۱٤‏ ولا ريب فى أن نتيجة ذلك نقص عدد 
الاسرائيليين فى الجيل التالى . و يكن النقص متناسبا فانا نرى النقص الأعظم فى شمعون 
ولاوی مع كونه حرج من ذلك القضاء فلم يزد سوى ألف وهى ز يادة زهيدة وذلك لتخم علم»ا نبو 
أبیها (نك ٤٩‏ : ۵ - ۷) أنظرأیضا بخصوص شمعون ( عد ۲٣‏ ویش ۱۹ : ٩‏ وا آی ٤‏ : ۲۷) 
و بخصوص لاوی ( عد ۳: ۽ و٩۱‏ : ۳۲ و۲ : ٠١‏ وأصاب النقص الرأو بينيين لأبم كانوا على 
موسی (تٹ ۱:۱۱) . 


۸ وبين ص ۱: ۰۷ را ٤‏ : ۲۰ ففی الأول ان نحشون کان فی عصرموسی وفی 
الشانى أن بينه و بين داود أربعة أعقاب فقط هم سلمون و بوعز وعو بيد ؤ يسى » على أن بين 
موسی وداود كر من ٠٠١‏ سنة ( اع .)۲١ : ٠۳‏ فنجيب لعل الثانى ترك بعض أشخاصض 
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واكتفى بذ كر ا مشاهير من رؤساء العائلة . مثال ذلك أنه فی ( ۱ أی )٠١ ۳ : ٦‏ توجد سلسلة 
رؤساء الکھنة من هرون الى السیی » آما عزرا الذی کان مہم فعند ذ کر نسبه فی سفره ص ۷ : 
٠-١‏ همل من هذه السلسلة ذاتها نحوستة أجيال كا يظهرمن مقابلة هذين الشاهدين فى 
لها . 


۹ و بین لا ص 4 » عد ص ٠١‏ ففى الأول تقدم ذبيحة ثور فداء عن الشعب وفى 
الغانى لابد أن يكون الشورمم لوازمه . فنجيب أن الأول قصد به ذبيحة الام وقصد بالثانى 
ذبيحة الام مع النذور. راجع العبارتن . 


۰ د وبين عد ٣ : ٤‏ و٣٣‏ و۰٣‏ و٥٣‏ و٣‏ و٣٤‏ و١٤‏ وین ص ۸: ۲٢‏ و٣٠‏ ففی 
الأول أن خادم خيمة الاجتماع يكون من ابن ٠١‏ سنة فصاعدا الى ٠١‏ وفى الثانى يكون ابن ۲٠١‏ 
فصاعدا الى ٠۰‏ فنجيب كان اللاو يون فى عصر موسى يخدمون من سن ۲٠‏ فى اندم البسيطة 
أا وقت قل ادوات خيمة الاجتماع الشقيلة فكان ينتار ها الرجال الأقوى . و بعد أن بنى 
المیکل وحف العمل قبل فی خدمته من کان سنه ٠۰‏ سنه . 


۱ وبین ص ۱۱ : ۲۲» ص ٠١ : ۲٢‏ ففى الأول أن الأرض ابتلعت قورح وكل من 
کان له وفی الشانی أن بنی قورح لم وتوا فنجیب . جاء فى الكتاب أن قورح من عشيرة قهات 
وداثان وابیرام اللذان اعتصبا معه على موسى من سبط رأو بين عد ٠١‏ ومحلة الأول كانت قبلى 
حيمة الاجتماع المركز ية على جانب المسكن الى التيمن وأما علة الآخر ين فقد كانت قبلى 
الخيمة أيضا الى التيمن فى صف خارجى وهذا يعلل لنا سبب عاطبة موسى لقورح لقربه منه 
( عد ۱٦‏ : ۸) وسبب استدعائه لداثان وابیرام « عد ۱۲ » اللذین رفضا أن پیا م ترکه فی 
الصاح خحيمة الاجتماع الركز ية « عد ٠١‏ » حيث كان الشعب يقدمون البخور أمام الريب 
وذهابه الی داثان وابیرام ( عد ۲۰) و یعلل أیضا سبب ذکر خیام داثان وابیرام مرتین واغفال 
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ذكر خيمة قورح مع أنه زعم انحرضین ( عد ۲۹ و۲۷ ) و يفصح لنا أيضا عن سيب هلاك هاتين 
العشيرتين وعدم ذكر عشيرة قورح لأن انشقاق الأرض كان قاصرا على المكان المنصوبة فيه خيام 
داثان وابیرام التی أمر الرب شعب اسراٹیل بالاعتزال عنا ( عد ۲۹ ) فعشيرة قورح ل تبلك لأن 
خیمتا کانت فی صف داخلی وھذا هو السبب فی ذ کر داثان واہیرام فقط فی (تٹ ۱۱ : )٩‏ 
وأما قول الأول « وکل من کان لقورح » أی من الثائر ین معه ولا بخضی أن یكونوا من عشيرته » 
وذکر الأول له بصفته كبر المعتصبین . 


۲ - وبن ص ۲۳: ۰۱۹ ۱ صم ۱١‏ : ۱۱ ففی الأول أن اله لا یندم وفی الثانی أنه 
ندم على أنه جعل شاول ملكا . فنجيب قلنا آنفا لا بخفى أن الكتب الاهية كتبت للبشر فينبغى 
أن تكتب بلغتهم لكى بفهموها فالألفاظ ا مسندة الى العزة الالمية التى بستفاد منها أنه ندم ( يون 
٤‏ : ۲) وغضب (عد )٩ : ٠۲‏ وغير ذلك ليست الا استعارات اتخذها البارىء من لغة البشريعر 
بها عن أنه يكره الخطيئة و ينسب لنفسه الانفعالات الانسالية ليفهم البشر مراده وقصده لأن 
الانسان البشرى الناقص لا يفهم الله اذا تكلم تعالى عن سه كا هو. 

۳ وبین ص ۲۰ : ۰۹ ۱ کو ۱۰ : ۸ ففی الأول أن الذین ماتوا بالوباء ٠٠٠٠٠‏ 
وفى الشانى ١٠٠۳ء‏ فنجيب أن الثانى ذ كر بصر بح اللفظ «رقعنقط غى يوم واحد» فالعدد 
الذی ذکره لیس کل الذین هلکوا بل الذين هلکوا فى يوم واحد فقط . 

. فبین الأول والثانی حلاف فی نظام ايکل‎ ٤٦و‎ ٤٥ وبین ص ۲۸ و۲۹» حز‎ ٤ 
فنجيب أن كلام حزقيال عبارة عن نبوات استعار ية القصد منهإ الا لماح الى جد ملكوت المسيح‎ 
فحزقیال أطلق المیكل على‎ )٠١ :۳ واف ۲۲۲۰:۲ واتی‎ ۱٦ : ٦وک و۲‎ ۱۹: ٣وک‎ ١( 
واستعملها كاتب‎ ) ٤ : ۲ كنيسة المسیح والرسول بولس استعمل هذه الاستعارة کا فی (۲ تس‎ 
و۴‎ ۲ : ٤ و۸) بل استعمل-۔عبارات خزقیال ( رۇ‎ ٩ :-۱٥و‎ ۱۷ : ۱٤و‎ ۱۹ :۱۱( سىفرالىرۋیا‎ 
و).‎ 
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٥‏ - وبين ص »۴١‏ قىض ٠‏ ففى الأول ذكر أن الاسرائيليين أبادوا المديائيين عن 
اخرهم وفى الشائى أن الديانيين بعد ۲٠١‏ سنة تقووا حتى عجز الاسرائيليون عن مقاتلم . 
فنجیب لا یبعد أن یکون قوم مدیانیون ساکنین فی مدن خری غیر التی أبادها الاسرائیلیون » ولا 
ريب أنه نجا من الساكنين فى المدن التى أهلكت وفر عدد عظم . ومدة ٠‏ سنة قكفى لوهم 
وانحصارهم على اسرائیل فى وقت سخط فيه علييم امهم الذی کان یتداخل فی أمر حروہم 
فكان يجعل الأمة الصغيرة ة تغلبهم وقت غضبه عليم » والأمة الكبيرة مغلوبة لمم وقت رضاه 
e‏ 


- وبين ص ۳۱: ۰۱۷ مز ۷ : ١١‏ ففى الأول أمرموسى بقتل كل ذكرمن 
الأطال وكل امرأة عرفت رجلا مضاجعة ذکر من المدیانیین مع أن الأطفال والساء م يأتوا ذنبا 
وفى الشانى ان الله قاض.عادل فكيف يتفق عدله وذلك الأمر الجائز. فنجيب أن الأمر بقتل 
الأطغال الذ كور والساء المستعدات للولادة نظر فيه الى امستقبل فالأطفال ومن تلده النساء ينمو 
و یکېر و یصیر شوکه فی جدب شعب الله » فقتلهم من قبیل تدارك الخطا قبل وقوعه . 


وفى سغريشس أن اله أمريشوع با يدافى الرحة الاهية من قتل الكنعائين . ويدفع هذا 
بأن ذلك انتقام منهم لأنهم خبثوا وتوغلوا فى عبادة الأوثان وأباحوا امحعظورات التى لا تجسن أمور 
الناس عموما الا بالامتناع عا وقد جاءتهم النذور ونهتهم النواهى الطبيعية سين بل قرونا كثيرة . 
واله يعاقب الأثمة بالموت بطرق مخعاىفة فقتل بعضهم بالوباء و بعضهم بالحرب و بعضهم 
بالشواعن أو الزلازل الى غبر ذلك من طرق اهلاك الخيفة . ولولا انقراض الكنعانيين لكانوا 
أفسدوا أحلاق الاسرائيليين وعلموهم عبادة الأصنام والأعمال القبيحة فانقراضهم کان أمرا 
ضرور يا كضرورة فتل الحيات السامة والوحوش الغترسة . 
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سفر التثنية 
ادعوا بوجود خلاف : 


۷ بین ص ۱ : ۱» ص ۳۲ ففى الأول أن موسى كلم الشعب فى عبر الأردن فى 
الجر ية وفى الثانى أنه مات قبل أن يعر اسراثيل الأردن . قنجيب أنه م يقصد بالقول الأول الجهة 
الغربية بل الشرقية » وكلاها يطلق عليه هذا اللقب . 


۸ - وبن ص ۲: ۱۲ و بین ما جاء فی سفریشو . فی الاول قيل « فطردهم بنو 
عیسو وأبادوهم من قدامهم وسکنومکانہم کا فعل اسراثیل برض میراٹهم » وفی الثانی أن 
اسرائيل م يأخذوا أرض كنعان الا فى أيام يشوع . فنجيب أن الاسرائيليين أخذوا الأراضى 
الواقعة شرقى الأردن فى عهد موسى . والأراضى الواقعة غر بى الأردن فى عهد يشوع . 


۹ وبین ض ۲: ۱۹ یش ۱۳: ۲۲ و٠۲‏ ففى الأول قال الرب لاسرائيل « لا 
أعطيك من أُرض بنی عمون میراثا » فی الثانی ہم أخذوها . فنجیب أن الأمور بین حار بوا 
العمونیین واستولوا على أرضهم کا ورد فی ( قض ۱۱ : ۱۲ ۲۸ ) فالاسرائیلیون م يأخذوا 
الأرض من العمونيين بل من الأمور بين . 


(۰۰) وبين ص٩‏ : ۲ » مت ۲۸: ۱۹ ففى الأول أن الله واحد وفى الثانى أنه ثلاثة 
الآب والابن والروح القدس . فنجيب أن الثانى لا يقول ان الله ثلا ثة جواهر بل ثلاثة أقائم فى 


جوهر واحد . ففى الله وحدة وتعدد . وحدة فى الإوهر وتعدد فى الأقانم . والأقاني غير ال جوهر. فلو ٠‏ 


قيل ان الثلاثة أقائم أقنوم واحد لكان ذلك الا ومضادا للعقل والبديبة . ولوقي أن اله ثلاثة 
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جواهر والثلا ثة جواهر واحد لكان ذلك عالا» ولکن الله واحد باعتبار وثلا ثة باعتبا رآ فلا 
مناقضة اذن فى ذلك . 


جاء فی کتاب « تثليث الأقانم الافية » ما يأتى : 

أقنوم كلمة يونانية الأصل معناها الوضعى يقرب من كلمة شخص ومعناها الاصطلاحى 
تطلق فى الديانة المسيحية على كل من الآب والابن والروح القدس فى الثالوث الالمى وما أنه لا 
يوج ها معادل فى اللغة العبر ية و يراد منها « الأصل والشخص » فلنوضحها مايأتى : 
«بقال عن كيان أو كاثن ما انه شخص أو أقنوم متى كانت فيه الصفات والخصائص 
الآتية : 

. العقل والارادة‎ )١( 

(۲ ) اسناد الضمائر الشخصية العاقلة اليه . 

(۴) الصفات الشخصية العاقلة اليه والأفعال العاقلة . الا أن الفرق بين معنى الشخص 
للبشر ية والأقنوم فى اللاهوت هوما يأتى : 


)١(‏ الأشخاص انخلوقون كالملائكة والناس منفصلون الواحد عن الآخر فبطرس 
ويعقوب ويوحنا ثلائة أشخاص ولكنهم منفصلون الواحد عن الآخرأما الأقانم فى اله ها . 
تميزوا بصفات وخصائص لا ينفصلون أبدا الواحد عن الآخرما آم طبيعة واحدة وجوهر واحد 
فی اللاهوت . 


(۲ ) الأشخاص فى البشر يجوز وجود الواحد فى كيانه وشخصيته ولو م يوجد الأشخاص . 
الآحرون لأن وجوده قائم بارادة بار ية وليس متعلقا ضرورة بوجود أشخاص آخحر ين من ألفلائق , 
ولكن للأقانم فى الله واجبوا الوجود والأقنومية ککائن قائ بذاته مستقل من کل الوجوہ حتی کیا 
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أنه لا يكن الا أن يكون الأقان الله » هكذا لا يكن الا أن يكونوا أقانيم ية . أقنوم الابن وأقنوم 
الروح القدس هما مساو يان لأقنوم الآب فى الاستقلال وفى الصفات والكمالات الاهية . 


(۳) الأشخاص من الناس مم فقط شركة فى ذات الطبيعة النوعية التى تسمى غالبا 
طبيعة المنس الواحد ولكن ليس لأى منم ذات الطبيعة الفردية التى لشخ ص آخر ومع أن کل 
انسسان له طبيعة تشبه طبيعة بقية البشر» ولكن الطبيعة البشر ية كما هى مسندة لشخص ما هى 
ليست ذات الطبيعة البشر ية الفردية المسندة لشخص آخر والا لكانت قوة العقل والتعقل وأعماها 
کالتصورات والأفکار التی توجد فی انسان ما توجد ھی بعینہا فی الآحر ین فی ذات الوقت 

٠‏ ولكن الواقع أن لكل منا طبيعة فردية خاصة به تختلف عن طبيعة الآخر ولو اشت ركنا فى خصائص 
الطبيعة الجدسية العامة . ولكن نتكلم عن الأقانم فی اللاهوت أن فم الطبيعة الالمية والکالات 
الالهية نعنى أن هذه الطبيعة هى نفس الطبيعة الفردية لكل منهم ولو أم متميزون فى الأقنومية 
والا ما أمكن أن يقال أن الآب والابن والروح القدس الله حقا وفعلا ولا كان هم ذات العقل 
والارادة والكمالات الأخرى التى للطبيعة الألهية . كل شخص من الناس له ذات خحاصة به 
فتعدد إلذوات عدد الأشخاص ولكل شخص ذاته الناصة به دونا من غيره ولكن الأقاني الالمية 
ليست هكذا لأن الذات الاية واحدة ولاهوت الآب والابن والروح القدس هوبذاته كل مم 
وهذا ما نعنیه عند قولنا ان الأقانم فى الله الواحد ثلا ثة وهؤلاء الثلا ثة الله واحد جوهر واحد هو 


الاله الحی الحقیقی . 


« لما كانت الأقائي الثلاثة واحدا غير منفصلين واجبى الوجود والاستقلال الذاتى هم 
ذات النطبيعة الفردية ذات واحدة غير متعددة واحدة فى الجوهر كان مم علم واحد ومشيئة واحدة 
وقوة واحدة لأن فى اللاهوت ثلاثة عقول أو ثلاثة مشيئات أو ثلاثة مصادر للقوة لأن للابن 
والروح القدس كل كمالات الطبيعة الالمية بذات المعنى كا هى للآب . قال السيد المسيح : 
«مهها عمل ذلك (الآب ) يعمله الابن كذلك » (يوه : ٠١‏ ) وقال الرسول « فأعلنه الله لنا 
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بروحه لأن الروح يفحص كل شىء حتى أعماق الله لأنه من من التاس يعرف أمور الانسان الا 
روح الانسان الذى فيه . هذا أيضا أمور الله لا يعرفها أحد الا روح الله » ٠١ :٣وك ١(‏ 
و). 

من هذه الشواهد وما أشبهها نستفيد أن ما يعلمه الواحد من الأقائم يعلمه الآخر أيضا 
وبناء على هذه الوحدة التامة بين انم اللاهوت نخاطب الله دما كذات واحدة وذلك بدون 
مناقضة لكونه ذا ثلاثة قان ونقدر أن نصلى أيضا الى ال الواحد ولا عجب أننا لا ندرك اعماق 
اللاهوت هذه لأننا لا ندرك شیئا بالقام حتی ولا ذواتنا . 


«یقول المعترضون أن قولنا ثلا ثة أقانم فى جوهر واحد لا يوجد له مثيل فى كل الخليقة 
اذ أن كل ذات فى اللائكة والناس هى أقدوم وکل أقنوم هو ذات ممتاز عن غيره فكيف يكن أن 
يون الله ثلا ثة أقانم ولا يكون ثلا ثة ذوات ؟ فجوابا على هذا الاعتراض نقول : ان ليس لله 
مثيل في الخلق وقد قررعلاء الاسلام أنفسهم « ان الذات الاهية مغايرة لسار الذوات » فلا 
يجب أن ننسى البون العظيم غير الحدود بين الذات الامية و بقية الخلائق فائه لو كانت الذات 
الالهيه محددودة كالبشر والملاثكة لأمكن للعقل البشرى أن يعلل عنا أو يحكم باستحالة تعدد 
الأفنومية فها» ولىكن ما أن عقولنا م تخلق لتحكم فى ذات أو لتدرك ال جوهر الالمى أو الأقائم 
الالمية فلا حق لنا أن محكم باستحالة وجود ثلاثة أقاني فى الله » اه 


۱ - وبين تٹ ۱۲۳:۷ مل ١:۳‏ ففى الأول حرم على الاسرائيملى الزوج 
بالأجنبيات وفى الثانى أن سليمان صاهر فرعون ملك مصر وأخحذ ابنته له زوجة . فنجيب أن 
التزوج بالأجنبيات منم حوفا من أن تسوق الأجنبية زوجها الى عبادة الأوثان فاذا زالت هذه 
العلة لا يقيد بالقانون الذى وضع لأحلها أى اذا تركت الأجنبية ديانة آباثها وعبدت الاله الحى 
جاز التزوج بہا کا فی مر راعوٹ (۱: ۽ و٤‏ : ۳) ولعل سليمان كما ظن بعض الفسر ين قد 
افتكر أن يجذب ابنة فرعون الى الديانة الاسرائيلية بتزوجه كا سبق وتزوج أمية أخرى ( ۲ أى 
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r:‏ ) الا أنه لنا من خبر الكتاب امقدس أن النساء الأجنبیات اللواتی تزوج بهن سليمان 
جذبته لعبادة الأوثان ء وهذه هى العلة التى لأجلها منع التزوج بالأجنبيات . وعلى كل حال 
فسلیمان بذلك خالف شر یعة الله وقد ذکر ملوما فی الکتاب المقدس کیا فی ( نح ۱۴ : )۲١‏ 
حيث قيل « أليس من أجل هؤلاء أخطأ سليمان ملك اسرائيل ول يكن فى الأمم الكثيرة ملك 
مثله وکان بو با من اه فجعله ملكا على اسرائيل هو أيضا جعلته النساء الأجنبيات يخطىء» . 


۲ - وبين ص ۱۲: ۰۱٠۵‏ ص ۱۲ : ۳ ففى الأول أباح لليهود أكل الطاهر والنجس 
وفى الشانى قال هم « لا تأكلوا رجسا ها» فنجيب أن لا تناقض بين الا ثنين لأن الحيوانات 
الشجسة تختلف بعضها عن بعض فنا ما كان حراما أكله وذجحه لله كالأرنب وا لز ير. ومنپا ما 
کان حلال أكله وحراما ذجحة كالابل والظبى . 


۳ س وبین ص ١ ۰۲۹ : ۱٤‏ کو : ٠۰‏ ففی الأول أباح الله المسکروفی الثانى حرمه 
فنجیب : قرر علاء الکتاب المقدس أنه یوجد نوعان من الئمر. منه ما هومسکرلاشتماله على 
الكؤول ومنه ما هوغيرمسكر, والنوعان مترجان الى اللغة المر بية واللغات الأخرى بلفظة 
«خر» وكانت هذه المشرو بات معروفة عند قدماء الهود» وقد عرف سليمان نوعا من النمر 
السكربقوله « لا تنظر الى النمر اذا أحرت التى تظهر حبابها فى الكأس فى الآ حر تلسع كالية 
وتلدغ كالافعوان » هذه هى الخمر ا مسكرة . 


وفى اللخة العبرانية التى كتب بها العهد القدي قد ذكرت أنواع كثيرة من الئمر وكلها 
ترجمت بكلمة واحدة.وأما الكلمات الرئيسية ا لمستعملة فهى ‏ «ياين » و« سكر» 
و« تيروش .٠»‏ « ياين » حسب قول الباحثين فى التوارة تشير الى عصير العنب تحت أشكاله 
حامضا كان آو حلوا» ختمرا كان أو غير ختمر. و« سكر» كلفظة السكرباللغة العربية تشر 
الى عصير حلو مأخوذ ما حوى العنب وقد ترجت أحيانا عسلا و يقصد بها غالبا عصير القر وهى 
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مشل «ياین » تحتوى على العصير الختمر أما « تيروش » فقد أطلقت على ثمر العدب الناضج 
وعصير العنب قبل الاحتمار فيه وتترجم عادة بالنمر ال جديدة أو السلافة (أع )۱١:۲‏ . 


وقد أطلق العبرانيون لفظة « ياين » على الخمر ا0أخوذ من العنب مهما كانت حالته سواء 
کان مرا أو غير تمر» وهذا یکفی لاثبات نوعین من اخمریسمی کل منها بأسمین شتلفین 
یذکرها الکتاب القدس » الواحد غیر ختمر وغیر مسکر وهو الذی يظهر من بعض آیات الکتاب 
أن شر به مباح » والآخر تمر وهو الذى تحرمه آيات كثيرة . 


بین ص ۲۳: ۲» مت ۱ : ۳ ففی الأول قیل « لا یدخل ابن زنی فى جاعة 
الرب» وفى الشانى أن فارص الذى جاء من نسله ا لمسيح كان ثمرة فعل الزن . فنجيب أن 
القول الأول قيل عن الأمم العمونيين والوآبیین الذین کان الزتى غللا عندهم فلا يصح أن يكونوا 
فى جماعة الرب الا بعد أن يقضوا مدة ينسون فيا عادتيم الذميمة . 


٥‏ س بین تىٹ ۲۲ : ۱٩‏ و بین عد ۱۹ : ۲۷و۳۲ و یش ۷: ۲ و۲ ففى الأول يقول 
«لایقتل الآباء عن الأولاد ولا بقتل الأولاد عن الآباء » وفى الثانى قضى على الأولاد 
الأبر ياء مع الآباء المذنبين . فنجيب أن القانون المذ كور فى الأول أعطى للقضاة ليحكوا موجه 
ولیس مم آلا أن كوا على الذئب بحسب ما بظهر لمم ولكن ليس همم أن يدينوا أحدا . أا اذا 
کان القاضی الله سبحانه وتعالی فهو يعرف حدود ا جرم وله أن يدين العائلات ولولأجيال عديدة 
کا دان بیت عالی بل و بدین الأمم كدينونه أمة اسرائيل . فاذا كان القاضى انسانا لا یکم اا 
على المذنب نفسه . أما الله القاضى العالى فله أن يعكم بحسب مشيئته ولیس لنا آن نعترض على 
أحكامه . وجب أن يعلم أن القانون فى الأول وضع ضد الأمم التى كانت تعتر العائلة مدينة بع 
رٹیسها فیعاقبونہا معه کا فعل مع هامات ( اس ۹: ۱۳ ) ومع الذین اشتکوا علی دانیال ( دا٦‏ : 
4( 
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ادعوا بوجود خلاف : 


بین بش ۱ : ۲۰ ص ٩‏ : ۴ و٤‏ » ففسى الأول يقول الله ليشوع « أكون معك لا 
أهملك ولا أتركك » وفی الثانى أن سكان جبعون أجازوا الحيلة على يشرع . فكبف تجوز عليه 
الحيلة والله معه فنجيب : داضح أن يشيع فى ذلك الأمر م يستشر اليب بل انكل على فسن 
فقط . ومن هذا نتعلم أن رجال الله کثیرا ما ر يصيبهم الضعف اذا اتكلوا 
TE‏ 


على أنفسهم وذا قال 


۷ بین ص ۱۰» ص ٠۵‏ : ۳ ففى الأول قيل أن بنى اسرائيل قتلوا ملك أورشلم . 


واستولوا علی ملکتہ ‏ وفی الثانی أنہم م یستولوا علا . فنجیب : ان ہنی اسرائیل تمکنوا من آن 
به زموا ملوك تلك الجهات و بستولوا على مالكهم ولكن بعض حصون أورشلم استعصت عليم فلم 
يتمكنوا من الاستيلاء علا الا فى زمن داود النبى 


۸ بین ص ۱۰ : ۱۲ و۱۳ » أُم ۸ : ۲۷ ففى الأول أن الشمس غبرثابتة نظرا 
لايقاف يشوع ها وفى الشانى أن الأرض هى الدائرة » فضلا عن مخالفة الأول ا اهتدی اليه 
العلهاء من أن الشمس ثابتة والأرض دائرة . فنجيب : ان كلام الأول مقتضى الظاهرء 
والفلكيون المحدثون القائلون بدوران الأرض كثيرا ما يتكلمون بحسب الظاهر. وكل منا اليوم 
يقول أشرقت الشمس وغر بت لأن فى ذلك اختصار و بيانا للناظر ين » والا اضطررنا أن نقول 
دارت الأرض حتى بعد مكاننا عن الشمس فحجبت عنا الشمس لكرو ية الأرض قتأمل . ولو 


or 
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قال يشوع يا أرض قفى لتبقى الشمس ظاهرة فاذا كان يفهم الشعب ؟ على أن الشمس ثابتة 
بالنسبة الى الأرض وأجرام عالها متحركة بالنسبة الى غيره . 


أما اعتراضهم على العجزة بالنراب الذى يفرضون حدوثه على الأرض اذا تغير نظام سير 
الكواكب باحداث معجزة فما فنرد عليه ما قاله أحد العلاء : « لا منافاة بين ا لمعجزات 
والنواميس الطبيعية وقد تقرر وبين فى العلوم الطبيعية أنه اذا غلبت قوة أخرى منعت مفعوها ولم 
يبطل فغلها . فالطائر يصعد في ال جو حلاف ناموس الجاذبية ولا يبطل ذلك الناموس » فاذا قدر 
الطائر على ذلك أفلا يقدر رب الطبيعة القادرعلى كل شىء » اه . نعم فلله أن يوقف بعض 
الأجرام أو كلها ويخالف نواميس الطبيعة التى سنا قدرته ولا تسقط شعرة واحدة بدون اذنه . 


قال تعالى عند نحلقه أنوار السماء « لقكن أنوار فى جلد السماء لتفصل بين انار والليل 
وتكون لآيات وأوقات وأيام وسنين » (تك ٠١ : ١‏ ) وهذا القول الالمى دليل واضح على أن 
حكة الله السامية وأرادته العادلة جعلتا عمل الآيات فى كواكب السماء أحد المقاصد التى من 
أجلها أبدعت تلك الكواكب . وقد ذکر الکتاب معجزة آخری نظیر معجزة بشع فی (۲ مل i‏ 
)١١ ۹‏ حيث رجع الظل عشر درجات بدرجات أحاز» وفی (مت ۲۷: ٥۰ ٤١‏ ) ذکرت 
معجزة أخرى من قبل تلك لکنا أعظم منا وهی انكساف الشمس نحوثلاث ساعات لا كان 
رب ابحد معلقا على الصليب فى حين أن القمر كان بدرا . 


۹ - بین یش ۱١‏ : ۱ ۱ مل ۱۲ ففی الأول قیل ( ومن جیع جبل بوذا ومن کل 

جبل اسرائیل» وفی الشانى أن بوذا م ينفصل عن اسرئيل الافی أيام رحبعام بن سلیمان . 

فنجیب : أن ذ کر وذا واسرائيل قد استعمل قبل داود بأزمان » وأصل استعماله أن يعقوب منح 
ابنه ہوذا حق البكور ية ( تك ٤٩‏ : ۸= ۲۰) . 


۰ س بین ص ۱١‏ : ۰۱ ص ۱۹ : ۳٤‏ ففی الأول أن نصیب سبط پہوذا کان فی 


er 


سفریشوع 


الجنوب وفى الثانى قيل « والى وذا الأردن نحو شروق الشمس » فنجيب : أنه قد دحل فى 
حدود سبط بوذا بعض مدن م تدرج فی حدوده لأن الست مديدة ا لمسماة حورث ياثير التى 
كانت واقعة على الجانب الشرقى من نر الأردن مقابل نفتالى كانت معدودة من المدن التابعة 
لہوذا لأن یائ مالکھا کان من ذر ی پہوذا کا جاء فی (۱ أی ۲ : ٤‏ ۲۲ ) ولذا قال فی 
حدود نفتالی « والى بوذا الأردن نحو شروق الشمس » . 


4 


سفرالقضاة 


ادعوا بوجود خلاف : 


۱ بین ص ۳: ۸» ص ۲۹:۱١‏ فالذى يعسب منقسة الأرض الى ناية تساط 
الخمونيين يبجدها ۹ سنة فشن قسمة الأرض الى تساط كوشان رشعتابم ( ص ۳: ۸) عشر 
سنين . ومن نهاية ذلك التسلط الى تسلط العمونيين ٠٠١‏ سنة وسنة يضاف اليه مدة تسلط 
العسمونيين 1۸ سنة ( ص ۱١‏ : ۸) مجموعها ٠۲۹‏ سنة , ولكن فى سفر القضاة قیل انا ٠٠١‏ » 
فنجیب : أن يفتاح قال ٠٠١‏ سنة والراد بقوله آنا أكثر من ذلك لأنه من اصطلاحات اللغة 
العبر ية استعمال أعداد تقر يبية عوضا عن الأعداد ا لمضبوطة فاذا كان الفرق بين العدد الصحيح 
والكسور المضافة اليه بسيطا اكتفوا بذ كر الصحيح . مثال ذلك ما جاء فی ( عد ۱٤‏ : ۴۳) حيث 
ذكر ٠٠‏ سنة والعده الصحيح أقل من ذلك بقلیل وفی ( عد ۲۳ ۳۹ و۲۹ : ۲۲) أحصى بثو 
اسرائيل والعدد يقسم على عشرة بدون باق فنقول ان اعترضوا عن عدم وجود آحاد واعتباره من 
الستحيلات أن الأحاد تركت اعتمادا على التقر يب والاباز» وأمثال هذا كثير فى الكتاب 
المقدس وغيره . 


۲ بین ص ۸ : ۲۷ » عب ۱۱: ۳۲ ففى الأول أن جدعون عبد الأوثان وفى الثانى 


: يحسب مع الخالصين فنجيب : لا ريب أن جدعون تاب عن ضلاله ورجع الى عبادة امه كا 


يؤحذ من قول الکتاب « ومات جدعون بن يواش بشيبة صالة » ( قض ۸: ۳۲) . 
من بن پوش ن 


۳ بین ص ۱۳» ص ٠١ ۱٤‏ ففى الأول أن شمشون أرسل من الله لخلاص 
اسرائيل من أعدائهم وفى الثانى أن شمشون سلك سلوكا مغايرا لشر يعة الله . فنجيب : أن ما أتاه 


سفر القضاة 


شمشون من الشر كان من قبيل النقص البشرى » والله يستطيع أن يستخدم كل الوسائط لا تمام 
أغراضه . و بظهر أن الشعب حيثنذ ضل للدرجة التى م يكن قبا بينه من هو أليق من شمشون 
القيام بهذا العمل . هذا على أن الله أنعم على شمشون بامواهب لا مكافأة لفضائله بل صيائة 
لشعبه من ظلم أعدائهم » الا أن الله م يترك شمشون بل أدبه تأديبا صارما (قض )١١‏ . 


٤‏ بین ص ۱۹ : ۰۳۰ عب ۱۱ : ۳۲ ففی الأول أن شمشون أمات نفسه وفى الثانى 
أنه حسب من الؤمنين . فنجيب أن من يراجع خبر موت شمشون يمد أنه مات تائبا الى الله نادما 
عن معاصيه وجهله . وأنه م يقصد الانتحار اغا قصد الانتقام من اعداء الله على قلعهم عينيه حتى 
منعوه من الانتصار لر به وشعبه ولكن الخال اقتضت أن يتل مع الأعداء . فثله مثل من استبسل 
فى الحرب العادية فقتل فيا وهويعلم أنه لابد من ان بقتل , 


بین ص ۱۷ : ١۷‏ | آی ۱ ۹ ضفی الأول « کان غلام من بیت حم بہوذا من 
عشیرة ہوذا وهو لاوی » وفی الثانی یقرر أن کل سبط کان منفردا بذاته . فنجيب : أن الرجل 
لاوی بحم الآية وأما سكته فكان فی بوذا » فذلك لأن أمه منا وأما زواج أبیه اللاوی بأمه من 
بوذا فأمر جائزفقد کان هرون اللاوی متزوجا بأبنة عمینا داب من بہوذا» وزكر يا اللاوی 
بالیصابات من بوذا . 


rT 


سفر صموئيل الأول 


ادعوا بوجود خلاف : 


بین ص ۸: ۲ » ۱ أی ٦‏ : ۲۸ ففی الأول أن اسم ابن صموثیل البکر یوثیل وفی 
الشانى وشنى . فنجيب أن وشنى كلمة عبرانية معناها « والثانى » وظن البعض أن الجملة فى ١‏ 
أی ناقصة بحذف كلمة سهوا وهى يوئيل وأن المراد بوشنى « والٹانی » غير أنه جاثز أن يكون 
وشنی اسا ثانا لیوئیل لأنه کثیرا ما یوجد فی جداول الأنساب أكثرمن اسم واحد لشخص 
واحد. 


۷ - بین ص ٥ : ۱٩‏ » مز ۱۱۹ : ٠١٤‏ ففی الأول أمر الله صموئیل أن یقول بین کان 
ذاهہا مسح داود ملکا انی جئت لأذبح للرب وفی الان بقول الرب « أبغضت كل طريق 
کذب » فنجيب أن الكذب هواقتناع السامع بغیرما ینوی المتكلم . واذا فحصنا قصة صموئيل 
نجد أنه أخربالذى ينويه وهوتقدع الذبيحة . أما اذا قيل هل كان ذلك کل ما نوی ؟ فهذا 
السوال م يقدم لصموثيل ولو سل عن تبيان كل أغراضه المقصوده من 'حضوره وقتثذاك ول خر الإ 
عن آمر الذبيحة لكان للتهمة محل . أما وقد أجاب عن بعض ما نوى فى حال م يسأل فيه عن : 
الكل فهو صادق . 

ولا جال لتشبيه هذه الخادثة بحادثة كذب ابراه الواردة فی (تك ۱۲ : ۱۳۴ ) حیٹ قال 
عن سارة أا أحته » فابراهي وان كانت سارة أخحته من أبيه الا أن السؤال المقدم له کان عا اذا 
كانت زوجته أم لاء و بالاجابة أنها أحته أفهم سامعيه أا ليست زوجته وبناء على ذلك أخذت 
لبيت فرعون الذى لا وققى على جلية الأمرو بخ ابراه وصرفه . 


e 


سفر صموئيل الاول 

س 
۸ بین ص ۱۸: ۰۱۹ ۲ صم ۲١‏ : ۸ ففى الأول أن ميرب ابنة شاول أعطيت 
زوجة لعدر ثيل انحولی » وفی الثانی أن میکال أحت میرب هی زوجته . فنجیب : فى الترجات 
القديمة ميرب فى موضع ميكال . قال بعضهم « والظاهر أن وضع ميكال فى العبرانية بدلا من 
میرب ضرب من اجاز المرسل » قر ينته اشتهار قصة ميرب مع داود والغرض من الاختصار» 
فیکون مراد کاتب سفر صموثیل الثانی بقولہ وأخحذ املك میکال أنه آخذ بنی میرب التی کان من 
الواجب أن تكون موضع میکال امرأة داود لن شاول وعد داود میرب لکنه فی وقت اعطائه 
اياها زفت الى عدر يثيل امحولى ١(‏ صم ۱۸: ۱۷). واشتبار هذه القصة بين كل الشعب قر ينة 
ذلك امجحاز. والمعرجون القدماء ترجوا اليا من مله . ورأى بعضهم أن أحد نساخ اللغة العبرانية 

وضع میکال موضع میرب سهوا , 


ب بین ص ۲۱ : ۱> مر ۲ : ۲۹ ففى الأول أن داود جاء الى أخيمالك ريس 
الكهنة وفى الثانی أنه جاء الى أبياار. فنجیب: أن أبیاٹار کان ابنا لأخيمالك (۱ صم ۲۳ : 
)٩‏ وکان مشا رکا ایاه فی خدمته وصار بعده ريسا للكهنة . ثم أن أبياثار كان رئيس كهنة طول 
مدة ملك داود . ولعل داود تقابل مع أبياثار فعلا ولكن صموئيل نسب المقابلة لأخيمالك باعتباره 
رئيس الكهنة حينذ . وقال بعض الحققين أن لفظ أبياثار أطلق على كل من الآب والابن . هذاء 
فضلا عا هو معلوم من أنه کان یتفن أن بکون للانسان اسمان . فأبیمالك المذکورفی عنوات مز 
٣٤‏ هو خیش الذکورفی (۱ صم ۲۱: ۰)۱۱ 


۷۰ د بین ص ۲۷ : و٩»‏ ص ۲۹ : ١‏ فغى الأول أن داود بجأ الى أخيش ملك جت 
الوٹنى وفى الثانى أن أخيش حلف لداود قائلا « حى هو الرب » ولا يقسم هذا القسم رجل 
عبد الأوثان . فنجيب : حلف أخيش اللك باسم الرب ليوافق داود فى دينه حتى يصدقه أو لأنه 
كان يظن أن الرب من جلة الآة العبودة عند الأمم , 

۱ بین ص ۷:۲۸ ۲۵ وبین ار ۱٤‏ : ۱ وحز ۷:۱۳ و۸ فف الأول قيال أن 


9۸ 


سفر صموئيل الاول 


عرافة عين دور استحضرت صموئيل النبى بعد موته » وفى الثانى يذم العرافة و يتسب ها البطلان 
والكذب . فنجيب : سبق أن رأينا أن الله كثيرا ما يستخدم بعض اللوادث غير الصاللة جحد 
اسمه . وهو له امجحد م يكن العلة فى حدوث هذه الحوادث بل سببها الانسان الناقص . فاذا 
حدثت من الائسان استخدمها لا تمام مقاصده . وهذا ما نفهمه من حادثة عرافة عين دور. فالرأة 
كانت متعودة أن تستحضر الشياطين وال جان وتستخبرهم عن أمورها » ولكن هذه الرأة م يظهر ها 
جان وشيطان بل ظهر ها شخص صموثيل بدليل خوفها وارتعابما لأا م تكن تخاف الشياطين 
لتعودها رؤ يتم ول يكن ذلك بقوة السحر أو العرافة بل بقوة الله بدليل أن ظهور سموثيل سبق 
قيام العرافة بشعوذتها ( عد ١١‏ و١٠‏ ) وقد عرفت المرأة شاول بالبديمة لا بقوة السحر. أما قوفا 
« رايت آهة يصعدون من الأرض » فالفظة العبرانية امترجمة (آلمة ) معنى المفرد وان كانت 
بصيغفة الجمع والدليل على ذلك أن شاول قال ها « ما هى صورته » عد ٠١‏ وائلفظة ليس مدلوفا 
الألوهية فقط بل تطلق أحيانا على الخلوق على سبيل الأجلال والتعظم فلذلك دعت تلك المرأة 
صموثيل النبى آلمة , 


9۹ 


مسر صموئيل الثانى 


ادعوا بوجود خلاف : 


۲ بین ۲ صم ۲ : ٠۰‏ وعدد ۱١‏ ففی الأول ان ایشبوشت ملك سنتین وفی الثانی 
سبعة ؤستة أشهر. فنجيب : أن الأول قصد المدة التى كان له فا سلطان املك وأما ما بقى فكان 
املك مھددا فلم یکن ملكا كما يجب . 


۷۳ بین ص ٩‏ و٦۰‏ ۱ أی ص ۱۳ و٤۱‏ ففی الأول أن داود جاء بتابوت عهد الله بعد 
حاربة الفلسطينيين وفى الثانی أنه جاء قبل حار بم . فنجيب : أن من يقرأ ص ٠١‏ من سفر 
أحبار الأيام الأول جد أن داود أصعد تابوت الله بعد ما هزم الفلسطينيين لأن بنى اسرائيل 
أصعدوا التابوت مرتن » فرة أصعدوه من بعلة قبل انپزام الفلسطينيين کا هو ظاهر من (۲ صم ه 
و وا أی )٠١‏ ولیس من ص ٠١‏ فالأول ذكر انتصار داود على الفلسطينيين ثم ذكر اصعاد 
التابوت مرتين والشانى ذ كر اصعاد التابوت من بيت بعلة ثم انتصار داود على الفلسطيئيين ثم 
اصعاد التابوت من بیت عوبید . 


. أی ۱۸ حیٹ پوجد بین الأول والثانى تناقض فى أساء وأعداد‎ ١ ۸ بین ص‎ ٤ 


فنجیب : 


)١(‏ أشار الأول فى عد ١‏ أن داو أحذ زمام القصبة وفى الثانى عد ۲ أنه أذ جت 
وذلك لأن جت هى زمام القصبة فلا خلاف , 


(۲) قیل فی الأول عد ٣‏ هدد عزر وفی الثانی عد ۳ هدر عزرء والاحتلاف بسیط کا 


تری والتشابه موجود . 


سفر صموئیل الثانى 
(۳) وفی الأول عد ۳ قیل ۱۷۰۰ فارس وقی القانی عد ۽ قیل ٠۰٠۰‏ مرکبة و٠٠‏ 
فارس وذلك لان صموئيل أجل المراكب والفرسان ولكنه بذكر ۷٠١‏ فارس وقصده سبعمائة 
ر وکل صف عشرة فیکون انجمیع ۷٠٠١‏ فارس كما ذكرفى أخبار الأبام 
ولك . 
)٤(‏ ذ کر فی الأول عد ۸ ومن باطح و بیروٹای مدینتی هدد عزر وفی الثانی عد ۸ ومن 
طبحة وخون مدینتی هدر عزر. فباطح و بیروٹای هما طبحة وخون فقط طبحة وخون اسما باللغه 


٠‏ الأشور ية 


: توعی ملك حا وابنه یورام وفی القاتی عد‎ ) ٠١و‎ ٩ ذکر فی الأول فی ( عد‎ )٥( 
, توعو وابنه هدورام والاحتلاف بکاد لا يهر‎ %4 


() ذکرفی الول ( عد ۱۲ و۴٠)‏ ن النصر کان لداود وفی الثائی (عد ۱۲ے ٤‏ 
هاعر كان لأبيشاى بن صرو ية . سب التصر لداودلأنه الآمربه ‏ وذكر فى الأول من أرام 
وفی الثانى من أدوم وذلك لأن آدوم من بلاد أرام . 


(۷) وذكر فى الأول عدب أخي مالك وسرابا وف الثانى عد ٠١‏ أبيمالك وشوشا 
اة الائسان الواحد بأسمين معلوم ومعروف . 
2 ر ات ۷ صم ۱۸۱۲ وا آى ٠١: ٠١‏ ففى الأول « وفتل داود من أرام سبع 
سه مرک > وفى الثانى « سبعة آلا هركبة » . فنجيب : أن المراد بكلمة المركبة فى المبارج 
الأولى هوالذين فيا وفى كل مركبة عشرة أنفار وما أن الكتاب يفسر بعضه بعضا فعين الثانى 
مقدار ما فی المرکبات وذکر امحل وقصد الحال فيه » والقر ينة المانعة عن ارادة ا لمعنى ال قوله 
n‏ او ا 0 u‏ “ . 5 8 ۹ 
لان داد ب ۷کم فالم رک لا تقل پل قعل من فها وقوه ف الول فاس ونی انی 
راجل فذلك لأبم نوا يتحار بون تارة مشاة وأخرى على اقيل فنظر اليم واحد فی حال والآخر 
فی حال آنحری , 


2 


سفر صموٹیل الثانی 


ر ج س ص کے 

۷٦‏ وبین ص ۱۱: ۰۴ ۱ أی ۴: ٠‏ فقيل فى الأول بششيع بنت أليعام . وفى الثانی 
بششوع بست عميئيل . فنجيب : أن التشابه بين بششبع و بششوع واضح » وأما أبوها فكان يدعى 
بأسبين» وكشيرا ما يتغير اسم الانسان الى اسم آحر لسبب من الأسباب . 


۷ بین ص ۱۵ : ۲۷ ۱ مل ۲ : ۱١‏ ففی الأول أن أبشالوم عصی على أيه : 
سنة وفى الثانى أن داود ملك أربعين سنة فقط مع أن ملك داود تقام عصيان أبشالوم دة وتأخر 
بعده مدة . فنجيب : أن قوله بعد أر بعين سنة لا يقصد به من عصيان أبشالوم بل من مدة مسح 
داود ملکا , 


۷۸ بین ص ۱۹ : ۱۹ ۲۳ ۱ مل ۲: ۸ و٩‏ فغی الأول أن شمعی الذى سب 
داود لا شاهده منتصرا استعطفه فحلف له قاثلا لا تموت ولکنه فی الثائی نکث عهده وحنثٹ فی 
ينه وکلىف ابه سلیمان بقتله » مع أن شمعی سب داود بأمر الرب (۲ صم ۱۹ : )۱١‏ . 
فنجيب : أن الله كثيرا ما استخدم الأشرار لاتمام أغراضه من انتقام وغيره الا أهم لا يبررون من 
العقاب لأنهم فعلوا ما فعلوا مدفوعين بعامل فسادهم . وهكذا کان مر شمعی وہوذا فلم بأمرھا 
الرب أن پرتکبا ما فعلا لتم ارادتہ ولکن ت رکھما یصنعان مشتہی قلبہا ککل أثم یت رک الرب 
لفساد ذهنه , 


أما قول داود « أن الرب قال له أن يسبنى » فقد قال الشيخ اين المكين « فليس معناه 
أن الله استخدم رجلا صالخا لسب داود بل رجلا شر يرا . فهذا.الرجل له خطايا متقدمة تقتضى 
قصاصة وهی تتکامل بسب داود وشتمه فقدماته وملكاته الردية أوجبت أن الله سمح له أن يسب 
داود لیستحو عظم القصاص » اه. 


آما کون داود أقسم له أنه لا موت وحدث فى يينه فذلك لأن داود كان مسيح الرب . 
فن حیث شخصه فقد سامحه ولکن من حیث کونه مثلا للرب واهانته اهانة للرب کا فى ( خر 
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سفر صموئیل الثانی 


۲ ۲ ولا ۲٤‏ : ۱۵ و٩۱‏ ) فقد رآه مستحقا العقاب . فقوله « لا تموت » أى من جرى اهانتك 
لی لا من جری اهانتك ل . وجری مثل ذلك فی تجدیف مرم أخحت موسی عليه فع کونه ساحها 
وصلی لأجلھا الا أن انل م یلتفت لصلا تہ کا طلب وأجری علیہا عقابه ( عد ۱۲ ) هذا على أن 
استعطاف شمعی داود م یکن ناشنا عن شعوره بذنبه بل نشا من الخوف من بطش داود 
وسلطانه . : 


۹ بین ص ۲۳ : ۸ ۱ أُی ۱١:۱۱‏ حيث ذكرفی الأول أن بوشيب بشبث 
التحککونی رئيس الثلا ثة هز رحه علی ۸۰۰ فقتلهم وفی الثانی أن يشبعام بن حكونى رئيس 
الشوالث هز رمحه على ٠٠١‏ فقتلهم . فنجيب : أن الأول ذكر الذين قتلوا حالا وجرحوا وهر بوا 
متأثر ين ججراحهم وى الثانى اقتصر على الذين سقطوا مائتين حال القتال فقط . أما الاختلاف 
فی الاسم فقد سبق بيان علته . 


۸۰ بین ص ۲۲ : ۰۱ ۲ أی ۲۱ : ١‏ ففى الأول قل أن الله ألقى فى قلب داود أن 
يعد الشعب وفى الثانى أن الشيطان أغواه ليحصى أسرائيل , فنجيب : ان معنى القول الاول 
باعتبار انه لا بعصل شیء بدون سماح الله ولیس معنی ذلك آنه راض عن کل ما بسمح به . وفی 
الشانى أن الذى يمرك للشر هو الشيطان » ونسبه الأمر فى الأول لله معناه أنه رأى فى داود عيبا 
فسمح بوقوعه فی اللخطاً لیقوم به اعوجاجه . 


۱ بین ص ۲۲ : ۱)۹ أُی ۲١‏ : ه ففى الأول أن يواب دفع لداود عدد الشعب 
۰ رجل ذی باس ورجال پہوذا ٥٠۰,۰۰۰‏ وفی الٹانی کان کل اسرائیل الف الف 
ور رجل مستلی السیف وہوذا ۰۰۰ ٤۷٠,‏ - فلجيب : واضح من سفرأخبار الأبام 
الأول ص ۲۷ أنه كان يوجد انا عشر ريس فرقة يخدمون الك وفى كل فرقة ۲٠٠٠٠۰‏ فعدد 
الجميع ۲۸۸ ألفا وغير هؤلاء ذكر فى نفس الاصحاح انا عشر أل لأسباط اسرائيل فجموع 
الكل ٠٠١‏ ألف وهو الفرق بين سفرى صموثيل الثانى وأخبار الأيام الأول . فصمويل م يذ كر 
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سفر صموئیل الثانى 

is SHEE ES 

هلاء ال ٠٠١‏ ألف لأمءكانوا معروفين للملك . أما سفرأخبار الأيام الأول فذكر هؤلاء وأولئك 

بدلیل قوله « فکان کل اسرائیل . الخ » . أما صموثیل فلم بقل « کل اسرائیل » بل قال « فکان 
اسرائيل . الخ» . 

هذامن جهة الخلاف فی عدد اسرائیل أما الخلاف فی عد بوذا فذاك لأن صموئیل 

ذکر ۳۰,۰۰۰ کانوا من الجيش تحت السلاح محافظين على حدود فلسطین کا آشار فى ( ص 3 

)١‏ أما سفرأخبارالأيام الأول فام يذ كرفى عدد هذا السبط لفظة « کل » بل قال « بوذا 
۰ رجل ) . 


۲ وبين ص ۰۱۳:۲۲ أی ۲ : ٠۲‏ فف الأول قال أن جاد أخبر داود وقال له 
«تأتى عليك سبع سنى جوع » وفی الفانی أا ثلاث فقط . فنجيب : لا خف أن ال جوع لا 
یأتی فی أوله شديدا ولا یکو فی آخره شدیدا بل یشتد رو يدا رو بدا و پزول رو يدا رو يدا 
فلهذا اقتصر فى سقر أنحبار الأبام الأول على ذكر الثلاث سنين التى بشتد فيا الجيع وترك سنتين 
من الأول وسنتين من الآخر التى يكون فيا ال جوع حفيفا وقصد أن یکون عدد سنى ال جوع کعدد 
ثلا ثة أشهر هلا که أمام مضايقيه وثلاثة أبام الوباء اللذين عرضا على داود مع سنى الجوع . 
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سفرال لوك الأول 


ادعوا بوجود خلاف : 

۳ بین ۱ مل ۱۲:۳ آم ۳۰: ۲ ففى الأول يقول الله لسليمان أعطيك قلبا حكها 
وفى الئانى يقول سليمان نفسه « م أتعلم ا لحكة » . فنجيب أن كلام سليمان من باب التواضيع 
الواجب وفيه نسبة الفضل لله ,. 


4 وبين ص ۲ : ۰۲۹ ۲ أی ٩‏ : ۲۵ فی الأول قیل وکان لسلیمان ٠٠٠٠۰‏ مذود 
نیل سرکباته وفی الثانی کان له ۲۰۰۰ مذود خیل ومرکبات : فنجیب : أن الأول ذ كر عدد 
العیون التی فی الذاود والٹانی اکنفی بذ کر عدد المذاود الکبیرۃ التی کان یا کل فی کل واحد 
منها عشرة خيول . 

٥‏ س وبین ص ۰ : ۰۱٩‏ ۲ آی ۲: ۲ ففى الأول قيل أن رؤساء الوكلاء لسليمان 
الذین على العمل کانوا ۳۳۰۰ وفى الثانى أنهم كانوا ٠٠٠١‏ فنجيب : أن الأول م يدرج عدد 
الرجال ال ٠٠١‏ الذين عينم سليمان بصفة احتياطية ليحلوا حل الممال الذين يصابون أما الثانى 
فادرجهم . والمهم هواتفاق کلہ) فی ذ کر عدد امحموع ففی (۱ مل ٩‏ : ۲۴۳) قيل « رؤساء 
الموکلین ٠٠۰‏ » وفی ٩‏ : ۱۹ رؤساء الوکلاء ۲۳۰۰ فامجموع ۲۸۵۰ وفی (۲ أ ۸ : (N‏ 
رۋساء الوکلاء ۲۵۰ وفی (۲ : ۱۸) قیل ۳۰۰ فاجموع ۳۸٠١‏ والاختلاف كان فى التقسم » 
فالأول نظر الى الر ياسة والثانى الى الجنسية . 

وبين ص ۷: ۲۰۱۲ أی ۲: ٠4‏ ففى الأول ذكرت أرملة قيل أا من سبط 
نفتالی وفی الثانی أا من سبط دان . فنجیب : کان أبوها من سبط دان وأمها من سبط نفتالى 
فنظر الأول الى تسبها من أمها ونظر الثانى الى تسا من أيها . 
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سفر الوك الاول 


۷و بین ص ۷: ۰۲۹ ۲ أى ٤‏ : ه ففى الأول قيلى أن البحريسع الفى بث وفى 
الشانى أنه يسع ثلائة آلاف بث . فنجيب : أن الأول ذكر المياه التى كانت توضع فى البحر 
عادة » أما الثانى فذ كر المقدار الذى يسعه البحرمن الياه . 


۸ - وبین ص ۱١‏ : ۴۲ ۲ أی ۱١‏ : ۱۹ ففی الأول قیل أنه کانتٹ حرب بین آسا 
ملك يهوذا و بعشا ملك اسرائيل . وفى الثانى قيل أنه م تكن حرب الى السنة الخامسة والثلاثين 
ملك آسا. فنجيب : أن هذا الاختلاف ينفى اذا علمنا هم أصطلحوا حيئنذ على أن يؤرخوا 
الحوادث من ابتداء انفصال ملكة اسرائيل . 


۹ - وبین ص ۱۵ : ۳۳» ۲ أى ١ : ۱١‏ ففى الأول قيل أن بعشا بن أخياملك فى 
السنة الثالغة للك آسا ملك هوذا. وفى الثانى يقول أن بعشا صعد غلى ,هوذا و بئى الرامة فى السنة 
السادسة والشلاثين للك آسا مع أن بعشا م ملك سوى ۲٠‏ سنة . فنجيب : أن امراد بقول سفر 
أحبار الأيام الثانى فى السئة السادسة والثلاثين أى من انفصال عشرة أسباط اسرائيل عن سبطى 
بهوذا و بنيامين وجمل المملكة قسمين » ملكة اسرائيل وغلكة هوذا . وهذه السنة توافق السنة 
السادسة عشرة للك آسا على بوذا وكانت هذه الطر ية متبعة حينئذ . 


۰ وبين ص ۱۸ : ۰ لو٤‏ : ۲۵ ففى الأول يقول أن الله كلم ايليا فى السنة الثالثة 
لانقطاع المطر وقال له « اذهب وتراء لآخاب فأعطی مطرا على وجه الأرض » وفی الثانىی 
أن انقطاع المطر كان مدة ۲ سنين و أشهر. فنجيب : م يقل فى الأول أن مدة انقطاع المطر 
کانت ۳ سنین فقط کا فى الثانى بل الرب كلم ايليا فقط . وقوله « فى السنة الثالثة » أى من 
مدة اقامة ايليا فى صرفة . ولا يخفى أنه توجه للاقامة فيا بعد انقطاع المطر مدة . راجع ١(‏ مل 
۷ ۱ ۸) کذا قد مرت مدة بعد ما کلم الله ایلیا وقال له انی سأعطی مطرا ( راجع اصحاح 
YA‏ 


11 


سفراللوك الثانى 


ادعوا بوجود خلاف : 


۱ بين ص ١‏ : ۱۷» ص ۳: ١‏ ففى الأول أن .ورام ملك فى السنة الثانية ليهورام 
بن بموشافاط » وفى القانى أنه ملك فى السنة الثامنة عشرة ليهوشافاط . فنجيب : أن الأول يقصد 
به أی لمدة ملکه مع أبيه لأن خبر تملك رسميا م يرد الا بعد ذلك مدة فی (۲ مل ص ۸: )۱١‏ 
وملك وهو ابن ۳۲ سنة . وأما تسمية یورام فی ص ۸ فسببه تغير اسمه . 


۲ و بین ص ۸: ۰۲۹ ۲ ی ۲۲: ۲ ففی الأول أن اخزیا کان ابن ۲۲ سنة حين 
ملك وفی الثانی أنه کان ابن ٤۲‏ سنة فنجیب : من احال أن یون عمره 4۲ سنة لأن أباه مات 
وهو ابن ٠١‏ سنة فيکون عمره ۲۲ سنة فقط . ولعل كاتب سفر الأيام حسب الوقت منذ بداءة 
حکم بیت عمری وهو کان منه بواسطة مه . 


۳ وین ص٩‏ : ۱۰١‏ هوا : ؛ فف الأول أن الله أمرياهو أن يبيد بيت 
آحاب» وفی الان أنه بنتقم منه على ذلك . فنجیب : سبتی بينا أن الل لا ينظر الى الأعمال بل 
الى النيات فان ياهو بحسب يته م يكن غيورا على اتمام كلام الرب بل دفع يل الى الانتقام 
فضلا عن آنه ضل عن الله وعبد الآوثان (۲ مل ۱۰ : ۲۹ ۳۱). 

٤‏ و بین ص ۱۰: ۴۰ ص ١ : ۱٤‏ ففی الأول قیل ہو أحاز وفی الثانی يو أحاز. 
فشجیب : أنها قرثت فى بعض النسخ بهو أحاز وا لوك كانت تغير أسماؤهم أحيانا .فنبوخذنصر )ا 
ملك متنیا غیر اسمه الی صدقیا (۲ مل :۲٤‏ ۱۷ ) وملك مصر دعا الیاقے ہو یاقے (۲ ای ۳۹ : 
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سفر اللو الثانى 


)١‏ ودعی آحاز أیضا عزریا (۲ أى ۲۲: 1) فن هذا نعلم أن تغير الأساء وأن تسمية الشخص 
الواحد يجملة أساء أمر مألوف . 


ودعی ہو آحاز آخزیا (۴ أی ۲۱ : ۱۷ و۲۲ : ۱ و۸ وه ) وذلك لأن الأساء کثیرا ما 
تتغير كأن يرتقى الانسان الى عرش اللك أو غير ذلك . 


. ففى الأول قيل عزريا وفى الثانى عز يا‎ ١ : ۲١ وبین ص ۱۲ : ۲۰۲۱ أى‎ ٥ 
فنجيب : لا حلاف بين الاسمين اذ معنى الأول السامع لله والثانى قوة الله فالاسمان قر يبان فى‎ 


اللفظ والمعنى , 


و بین ص ۱۵ : ۳۰ عد ٣۳‏ ففى الأول أن يوثام ملك عشر ين سنة وفى الثانى 
آہا ۱۹ - فنجیب لا ر یب أنه ملك ٤‏ سنوات مع عز یا اذ کان أبرص بدلیل ما جاء عن عزيا 
فى عدد ه « وضرب الرب ال ملك فكان أبرص الى يوم وفاته وأقام فى بيت امرض وكان 
يوثام ابن الملك على البيت يحكم على شعب الأرض » , 


۷ وبين ص ۱۹ : ۱ ۲ أی ۲۸: ۱۹ وبين ۱ مل ۲۲: ۱+ وبین ۲ أی ۲:۲۱ 
ففی الول ان آحاز وہوشافاط کانا ملکی بہوذا وفی الثانی ملکی اسراٹیل . فنجیب :+ أنه لا 
أنقسمت ملكة اسرائيل الى قسمين دعيت العشرة الأسباط ملكة اسرائيل وسبطا بهوذا و بنيامين 
مملکة ہہوذا الا أن کل ہودی کان يلقب بالاسرائيلى فلو قيل عن ملك اسرائيل ا أعتر ذلك حطاً 
لأنه يحكم جزءا من تلك الأمة المدعوة اسرائيلية . 


۸ وبین ص ۱۹: ۰۲ ۱:۱۸ و۲ ففی الأول ذکرأن «آحاز کان ابن عشرین 
سنة حين ملك وملك ستة عشرة سنة فى أورشلم » وفى الثانى « وفى السنة الثالثة هوشع 
بن ايلة ملك اسرائيل ملك حزقيا بن آحازملك ہوذا. كان ابن ۲٠٠١‏ سنة حبن ملك وملك 


1A 


سفر الوك الثانى 


٩‏ سنة فى أورشلي » فكأن أباه ولده وهو ابن ٠١‏ سنة . فنجيب : يؤخذ من النص الثانى ان 
حزقيا ملك فى السنة الثالثة من حكم هوشع وكان حكم هوشع فى السئة الثانية عشرة من حكم 


آحاز کہا ذکرفی ص ۱۷ : ١‏ فحق ان حزقيا حكم فى السنة الرابعة عشرة من حكم آحاز والده 


وعمره ۲۲ سنة أو ۲۳ سنة وحکم سنتن او ثلا ثة فی حیاة والده حتی صار له یوم تولی الحکم ۲۵ 
سنة . وما أن القدماء كانوا يراعون السنة التى يحسبون ما المدة سواء أكانت قد انتبت أو ابتدىء 
منہا فیکون عم ر آحاز لا اہتدا آن بعکم ۲٢‏ سئة وقضی ۱۷ سنة ملکا . وریا یکون حزقیا دحل فی 
السنة اللنامسة والعشر ين من حككه » وعليه يكون عمر والده آحاز ما ولده ٠١‏ سئة والزواج الباكر 
عادی فى الشرق . 

٩‏ و بین ص ۱۸ : ۰٠١‏ اش ۷: ۸ ففى الأول أن ملك أشورتسلط على افرام فى 
السة السادسة للك حزقيا بن آحاز وفى الثانى تدبأ أشعياء لآحاز أبى حزقيا قائلا : « فى مدة 
س وستين سنة ينكمر أفرابم » فبحسب الأول انكسر افرام قبل تمام نبو الثانى . فنجيب : 
ذکرقی (۲ مل ۱۵ : ۱۹ ) أن ثغلث فلاسر ملك شور حارب ملك اسرائیل وقتل وسبی کثیر ین 
وهذا يعتبر السبى الأول بعد تنبو أشعياء بسنة أو سنتين , ثم بعد عشر ين سنة لنطق أشعياء بنبوته 
جاء شلمناصر ملك أشور وأخذ فی الفتك وسبی ملك اسرائیل ورجال ملکتہ کا جاء فی (۲ ملل 
٦ ۷‏ و۸: ۱۹ ۱۲) وهذا هو السبی الثانی . ولکن تمام نبوة أشعیاء کان فی السبى 
الشالث فى أيام أسر حدون ملك أشور الذى أزال ملكة اسرائيل من الوجود وأتى بالأجانب الى 


السامرة واستعمرها وسبى منسى ملك بوذا فى سنة ۲١‏ لملكه وكان ذلك بعد نطق أشعياء بنبوته 


بخمس وستین سنة . راجم (عز٤‏ : ۲ و٣‏ و۱۰ و۲ مل ۱۷ : ۲۲ و۲ أی ۳۳ )۱١‏ . 

۰ وبین ص ۲۲ : ۸ ۲ أی ۳۹ : ٩‏ ففی الأول قیل أن بهو ياكين ملك وهو ابن 
تمائى عشرة سنة وفى الثانى أنه كان ابن ثمانى سين . فنجيب : أن بعض الوك كيرا ما 
بعت رم ضعف أو يبون تمر ين آولادھم علی الحکم فی حیاتہم فیش رکونہم معهم فی الحکم . 

ففی القول الأول ذ کر عمرہ ا ابتداً أن کم رسمیا وفی الثانی ذ کره حین ملك مع أبیه . 
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۱ وبین ص ۲۲ : ۱٤‏ ار ۲ : ۲۸ فالأول یذ کر أن نبوخذنصر سیی کل أورشلم 
وکل الرؤساء وجیع جيابرة البأس ٠٠٠٠١‏ وجيع أصحاب البأس ۰ والصناع والأقيان ألف 
وفى الشانى أن نبوخونصر سبي فى السنة السابعة ٠٠۲۴‏ وفى الثامنة عشرة ۸۳۲ وفى الثالثة 
والعشر ین سبی نبوز رادان رئیس الشرط ۷٤١‏ فتکون جلتہم ۰ ۰ فنجیب : بحسب الأول لقد 
تقدم هذا السبی غیرہ فسبی اسرائیل قبل سبی بہوذا بنحو ۱۳١‏ سنة (۲ مل ۱۸ : )٩‏ وحدث 
سیی ثان فی أیام پو یاقم وکان بین امسبیین فیه دانیال النبی والثلا ثة الفتية (۲ مل ۲۲ : ۲ ودا 

)١ :‏ فى السنة الأولى لنبوخذنصرء والسبى الثالث فى زمن بهو ياكين فى السنة الثامنة 
لنبوخحذنصر (مل ۲۲ : )٠۲‏ والرابع فى زمن صدقيا فى السنة التاسعة لنبوخذنصر. ولكن بحسب 
الغانى يذكرسبى آخر فى السنة الثالثة والعشر ين للك بابل م يذ كره الأول لعدم يته فى 
نظره . فالخلاف بين الأول والثانى فى عدد المسبيين وعدد السنين فى ما بتخص بالسبى الثالث 
والرابع نشا من أن الشانى نظرالى فتنتين كان قعهما نبوخذنصر: الأولى حدثت قبل السبى 
الشالث والثانية قبل السبى الرابم . يدل على ذلك احتلاف الزمن بين الأول والغانى فالأول قال 
أن السبى.الفالث حدث فى الثامنة والثانى قال فى السابعة . والأول قال أن السبى الرابع حدث 
فى السنة الحاسعة عشرة والثانى قال فى الثامنة عش ثم لا يبعد أن عاثلات اسرائيلية كثيرة 
أثرت المرب والاندماج فى سبطى بوذا لتخلص من السبى الأول الا أنها م تستطع النجاة فى 
الضسبيات الأخحرى . فالأول ذكرجيع المسبيين من كافة الأسباط بيا الثانى E‏ 
بدليل قوله عن كل فرقة مسبية انها « من الود » . 


اما الحتلاف السنن فسببه أن أحدهما كان ينظر لأول السنة والثانى الى آخرها . 


سفراخبارالأيام الأول 


ادعوا بوجود خلاف : 

۲ بین ص ۱۹:۳ وبين عز ۳ : ۲ وه : ۲ ونح ۱:۱۲ وحج ۱:۱ ومست ۲:۱ 
ففى الأول أن زر بابل بن فدایا وف الثانى أنه ابن شألتيئيل . فنجيب : أن اليهود ينسبون الابن 
الی جدہ أحیانا کا مر بنا فیقولون انه ابنه » فلاہان قیل عنه انه ابن ناحور( تك ۲۹: ۵ ) وهواین 
بتوثیل بن احور( تك ۲۲ : ٤۷‏ ) راجع ( را ٤‏ : ۱۷ واس ۲ : ٠١‏ و۲ أی ۱:۲۲ و٩)‏ . 


وبين ص ۷: ۰٦‏ ص ۸ فضی الأول أن بنی بنیامین ۳ والثانی ٥‏ فنجیب : أن 
الأول اقنصر على الذین تناسلوا وکثرت ذر یتم واشتروا فی الحروب , 


۳ وبين ۸: ۲۹ ۰۳۸ ص ٤٤۳١ : ٩‏ فبین الأول والشانی اختلاف فى 


الأساء . فنجيب : أن من يراجع تلك الأسماء بجد أن الاختلاف لفظى وهولا يكاد يظهر» فان 
تار یع کتحرایم » و ہنعه کینعاء وہو عدة كيعرة . 


آ4 


سفرأخبارالأيام الثانى 


ادعوا بوجود خلاف : 

بین ص ۱۱ ۲۰ ص ١:۱۳‏ و۲ ففى الأول أن اسم أم أبيا معكة بنت 
أبشالوم وقى الثانى أن اسمها میخايا بدت أورو بثيل من جعبة , فدجیب : ذکرنا آنفا أن تسميه 
الشخص بأسمين أو ثلا ثة مصطلح عليه فى اللغة العبر ية فعكة هى ميخايا . وهى ابنة أبغا اوم 
باعشباره جدها لأنه آہوأمها اذ أن آپشالوم م خلف بنات سوی امار (۲ صم ) وثامار 
زوجت أورو ييل معكة ( يوسيفوس ۷ : ٠۰‏ و١‏ ) فالأول دعاها ابنة أبشالوم جدها لشهرته » 
والقاني ذكرأباها الحقيقی . 


٥‏ وین ص ۲٩ : ۲۳٣‏ ار ۲۲ : ۱۸و۱۹ ففى الأول أن نبوخذنصر عزم على أخذ 
بهو ياقم الى بابل وفى الانى أنه قله الى أورشام وأمر بأن تلقى جفته حارج السود ومع شن 
الدقن جیب : أن نبوخڈنصر غر عزمه من جهة أخذ یہو باقم الى بابل وأبقاه پوذا» وا تمر 
علیه فأهلکه (راجع ٭ مل ۲۲ : ۱ ٦‏ ) والأول م قل أنه آذه الی بابل بل قال انه « تیلم 
بسلاسل نحاس لیذهب به الى بابل » و بعدثد عدل عن أخذه , 


¥۴ 


سفر عزرا 
ادعوا بوجود خلاف : 


بین ص ۱ : ۱ ار ٠۲:۲‏ فف الأول أن كورش أصدرأمره باطلاق 
اسرائیلیین سنة ۳۹ ق . م وفی الثانی أن الاسرائیلین يبون ۷١‏ سنة مع أن السبى كان فى عهد 
ہو یاکین سنة ۰۹٩‏ (۲ مل ۲۲: ۱۳ ۱۷). فنجيب : أن السبى الّذى يعسب النبى من أوله 
لیس الڈی کات فی عھد ہو یا کین بل الذی کان فی عھد اببہ یواقم (۲ مل )١ : ۲٤‏ فھذا کان 
سنة 1٠0٩‏ ق . م ومن هذه السنة الى سنة ٠۳١‏ ق . م سبعون سنة تماما , 


۷ ےہ و بین ص ۲» نح ص ۷ فالأول يذ كرأ جوع الذين أطلقوا ابابل 
۸ والشانی یقول انہہ ۳۱۰۸۹ مع انا اتفقا على أن عدد الراجعین ٤۲۳۹۰‏ _ فنجیب : لا 
يخفى أن فى مثل هذه الظروف كثيرا ما يتر العدد نظرا موت البعض وعدول البعض الآخر عن 
السفروقيام غيرهم للسفر بعد رفضهم ایاه . ففی عزرا ذ کرت اساء م تذ كر فى نحميا وذلك 
للسبب التقدم فغبیش المد کور فی عز ۲ : ٠١‏ م بذ كر فى نحميا فلعله عدل عن السفر. أضف الى 
ذلك احتلاف الأساء والألقاب فجرت العادة بن الهود وأمم الشرق أن يكون للشخص اسم 
ولقب وكية فان حار یف فی (نح ۷: ۲۲) سمی یورة فی (عز۲ : ۱۸) . وسیعا فی ( نح ۷ : 
۷ ) سمی سیعها فی (عز۲ : ٠٤‏ ) وقس على ذلك . 

فلو ذکر نحمیا ما ذکره عزرا اعتبر قوله الغا للواقع نظرا لضرورة تغر الظروف والأحوال» 
ولکنه ذکر ما وقع عليه بصره وأما الخلاف بین الاثدین فلا یذ کر لان عزرا ذ کر ۲۹۸۱۸ ولکنہ 
زاد علی ذلك ٤۹٤‏ ل یذ کرهم نحمیا وذکر نمیا ۹ وتمیزت بذ کر ۱۷۹۵ فاذا جمع العدد 
الزائد فی عزرا على ما ذکره نحمیا کان الحموع ۳٠١۸۳‏ واذا جع العدد الزاد فى نحميا على ما 


vr 


سفر عزرا 


ذکره فی عزرا کان اجموع ۳٠۰١۸۲‏ فاذا طرحناه من ٤۲۳۹۰‏ کان الناقص ۱۰۷۷۷ لم یذ کروا 
لأہم کانوا من أسباط أخرى غير سبطى بهوذا و بنيامين اللذين كانا-أكثر من بقية الأسباط غيرة 
وشوقا للرجوع الى أورشليم وتجديد الميكل , 


Vt 


سفرالمزامير 


ادعوا بوجود خلاف : 


۸ بین مز۱۹ :۷ و بين غلاطية ۲ و٣‏ وبين رومية ه ففى الأول أن الشريعة 
اموسوية بلا عيب وفي الثانى والثالث أن الهد الأول ضعيف معيب غو افع . فنجيب : أن 
الرسول يقصد بكلامه الأشياء التى كانت رمزا للمسيح لا شر يعة الله الكاملة . وغرضه أن يقنع 
المؤمنين من الود أن المرموز اليه متى جاء يبطل الرمز. وأن الرمز ليست له قوة ا مرموز اليه بل هو 
ظل و بالتالی لا تبقی له فائدة متی جاء من رمز اليه به . 


۹ _ وبين مز ۱ : ۱۱ یو ۷ : ۳۹ ففی الأول یقول روحك القدوس لا تنزعه منی 
وفى الشانى يقول « أن الروح القدس ل يكن قد أعطى بعد لأن بسوع إ يكن قد جد بعد» 
فکأن الروح القدس م يعط لأحد الا بعد يوم بالنمسين فكيف يتكلم داود كان الروح القدس 
فيه. فنجيب : لا شك أن الروح القدس كان حاضرا على الدوام فى أزمنة المهد القديم فى 
الكنيسة الاسرائيلية وكان الآباء الأ تقياء وغيرهم من الصاحلين والأنبياء يعلمهم الروح القدس 
آن یژمنوا با مسیح الآتی ( ۱ش ۹۳ : ۱۰ و۲ بط )۲١ : ١‏ ولكن من يطالع الاصحاحات الأولى 
من سفر الأعمال يفهم معنى القول فى انجيل يوحنا « لأن الروح القدس ل يكن قد أعطى بعد» 
فهويشير الى حلول الروح القدس بذلك الحنى الخصوصى . لأن رجال العهد القدم م يشعروا 
بحضور الروح القدس بينم وتأثيره كا يشر الرسل والكنيسة التى أسسوها ( اع ۲ و١٠‏ : ٤6‏ 
وه ) والفرق بين الكنيسة الموسوية والكنيسة المسيحية فى ذلك أن الاولى كانت كبر توم 
مقصور نفع مائة عليه » وأن الثانية كانت جارية لنفم العالم بأسره . 


ثم فرق آخر هو أن الروح القدس كان لا يعطى فى العهد القديم الا لفثة خاصة كالأنبياء 


ve 


سفر ارامیر 


وخدام اله » أما فى العهد الجديد فانه يعطى للجميع على السواء . للعبيد والأماء , للرجال 
والنساء « لکل بشر» وفقا لا تنبا به وئيل التبی ( راجع اع ۲: ۱۷ و۱۸) . 


۰ وبين سز۷ : ٠٠‏ يع ٠١:١‏ ففى الأول يقول « لأن غمضب الانسان 
یحمد» وفی الثانی « لأن غضب الآنسان لا بصنع برالله » فنجيب : أن الغضب فى الأول 
معنى يختلف عن معناه فى الان نى فالأول يذ كر نتيجة غضب الانساف من جهة الله والثانی يذ كر 
نتيجته على الائسان الغضوب نفسه . والأول قيل مناسبة تعز ية الله لشعبه فطلب منهم أن لا إخافوا 
اذا غضب عليهم أعداؤهم لأن الله يستطيع أن يحول غضب أعدائهم بجده . مثال ذلك لا غضب 
فرعون على اسرائیل » وهامان علی مردنخجای » وسنحار یب على اسرائیل فقد تمجد الرب بایقاف 
غضم عند حده و بالانتقام مهم ( راجع حر ۱١ : ٩۹‏ و۱۷ رو٩‏ : ۱۷) . 

فهنا بحسب العنى فى الأول تمجد الله بغضب الائسان لأن الله يستطيع أن يحول كل 
شىء جده» وبحبسب المعنى فى الثانى أن الانسان م يصنع بر الله بغضبه لخالفته أوامره الناهية عن 
الغضب . 


۱ -_ و بین مز ۷۸: ٩٩‏ و٩٩‏ مز ۱۲۱ : ۳ فف الأول قبل « فاستيقظ 2 
کجبارمعیط من الخمر» وفی الثانی « لا بنعس حافظك » . فنجیب : قال صاحب کتا 
اهداية : «ان كل صفة تستحيل حقيقتها على الله تفسر بلازمها ان جي الأعراض الفساية 
أعنى الرحة والفرح والسرور والغضب والحياء والمكر والاستزاء ها أوائل وها غایات . مثاله 
الغضب فان أوله غليان دم القلب وغايته ارادة ايصال الضرر الى ا مغضوب عليه فلفظ الغضب فى 

حق الله لا يحمل ل على أوله الذى هوغليان دم القلب بل على غرضه الذى هو ارادة الأضرار. 
وکذلك الحياء له أول وهو انكسار يحصل فى النفس وله غرض وهو ترك الفعل فلفظ الطیاء فی 
حق اله يحمل على ترك الفعل لا على انكسار النفس . فكذلك اساد اليقظة الى الله فان اليقطة 


ها أول وها آخحرفأوها ابعاد الغشية الثقيلة التي : القلب فتقطعه عن المعرفة بالأشياء 
لتی تېجم على القلب عن المعرفة بالاشياء ر 


وغايتها اجراء المقاصد والأعمال والنظر فى الأمور ومعرفتا الى غير ذلك ولا تحمل اليقظة فى حق 


4 


الله تعالى على أوها بلى على غرضها وغايتا وشبه أيضا امهال الل ولطفه للطاغن والمقاومین له 
وعدم ايصال الضرر الهم بنائم فان انام لا يضر ولا يغضب » اه . 


۳ --_ و بین مز ۸۲ : ٦‏ اش ٤١‏ : ه وه ففى الأول يقول مخاطبا بعض الناس « أنا 
قلت لکم نکم آهة وبشوالعلی کلکم » وفی الثانی بقول « لا اله سوای » فنجيب أن 
الحكلم فى الآية الأولى هو الله قاضى القضاة . واخاطبين هم القضاة » ودعاهم الله آلمة لبم 
رؤساء الشعب» وسنزانم أرفع من منزلة غيرهم من الناس وعليم مستولية عظيمة فى سياسة 
اشخب وله نفسه عينم لوظيفة م وهم أخذوا سلطانہم منه وقضوا بالنيابة عنه بدليل قول 
بهوشافاط « وقال للقضاة ة أنظروا ما انتم فاعلون لأنكم لا تقضون للانسان بل للرب وهو معكم فى 
أمرالقضاة» (۲ أى )٩ : ٠١‏ وقول موسى « لا تنظروا الى الوجوه فى القضاء .. لاتهابوا وجه 
انسان لأن القضاء لله » (تث تث ۱ : ۱۷ ) وسمی الرئیس النائب عن الله الما فی خر : ۱٩‏ و۷ : 
١‏ وکان کل الذین سموا آلمة رموزا الى يسوع المسيح الاله المتأنس ( یو۱۰ : ۲۳۲ ۳۹). 

وفى سفر الخروج ص ١ :۲١‏ يفهم أن الآهة لفظة اصطلاحية عند العبرانيين يراد بها 
القضاة والحكام الذين يحون عن الله باسمه . 


۳ وبين مز ۸۹ : ۰۳٤‏ عد ۳۹ ففی الأول قیل « لا أنقض عهدی » وفی الثانی 
« نقمضت عهد عبدك » فنجيب : أن منطوق الآية الأولى ان اله لا ينقض عهده مع الذين 
بطيعونه واا ينقضه اذا عصى عليه الائسان . فالتغيير ليس من الله بل منا نحن أصحاب الغواطف 
المتقلبة غير الثابتة . 


ENE‏ : ۲ اف ٣ ١:۹‏ ففى الأول أن العمر محدود لأن المرتل 
بقول « با اهی لا تة تقبضنی فی نصف أیامی » وفی الثانی انه غیر عدود لأنه یعد من :یکرمون 


الآباء والأمهات بان يكونوا طوال الأعمار على الأرض . فنجيب : أن الصواب بحسب تعالم 
الكتاب المقدس أن العمر غير محدود وفى ذلك قال الشيخ التقى جرجس بن العميد 
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سفر الزامير 


« ان النبى الذى نطق با زمور ال ٠١۴‏ بالروح القدس جعله مبنيا على قول موسى فى 
(مز۹۰: )١‏ « أيبام سنينا هى سبعون سنة . وان كانت مع القوة فثمانون سنة وأفخرها تعب 
وبلية » فلا علم الناطق با مزمور ال ٠١١‏ أن أكبر البشر لا يعمرون أكثر من هذا السن » وأن السن 
الوسطى من هذه السنين انما هو الأر بعون أو ألخمسة والثلا ثون وهو النصف الذى تظهر فيه غلبة 
الشبق والجهل والتورعلى الانسان لغلبة امادة الصفراء على مزاجه . تقدم الناطق بهذا الزمور قبل 
بلوغه هذا السن أو فى وقت حصوله فيه . فسأن اله المهلة عليه واللطف والرفق ببشر يته الى حيث 
ينجو من وقت التهور والطيش اللازم لطبيعة هذا السن . ثم أن الناطق بهذا امزمور علم الآتين بعده 
التيقظ فى هذا المن والحذرمن التنلة في وما جب على العلمين قري ا متعلمين فيه . 


وقد ظهر بهذا البرهان الواضح أن الناطق بهذا امزمور من قبل الروح القدس م يرد بقوله 
أن للانسان عمرا مقدرا محتوما . . م نقول فی قول موسی النبی « یام سنینا ھی سبعون سنة , وان 
کانبت همع القوة فشمانون سنة » ففيه الكفاية فى اثبات القول بأن الأعمار غير مقدرة ولا محتومة . 
وتا نة الى اقتضی ارسال اله أشعياء النبى لزقيال الك ما زاد فى أيامه خس عشرة نة 
لأنه تعالى فاعل بالارادة والشيئة (۲ مل (ei‏ 

«... ولو كان النبى فى المزمور ال ٠١١‏ يرى العمر محدودا مقدرا لا مكن الز يادة فيه 
ولا النقص منه كان سؤاله هذا السؤال لا فائدة فيه وكان نوعا من المذرلأن الذى قدره الله قد 
أمضاه» فلو مأل السمائيؤن والأرضيون فيه فلا سبيل الى تغييره ونقضه . ونما ما علم النبى بروج 


ألنبوة أن القول بالقضاء والقدر فى هذه القضية محال سأل الله الهلة عليه والرفق به وعلمنا حسن . 


واجب الاعتقاد فى هذه القضية وأن نسأل الله اللطف بضعفنا واعانتنا على الأسباب الموصلة الى 
سلوك أوامره الصالحة والذى شهد به أشعياء التبى (۳۸: ١‏ -۸) فى خبره مع حزقيا املك , 
وقول سليمان بن داود فيه الدلالة الواضحة على ذلك « يا ابنى لا تنس شر يعتى بل ليحفظ قلبك 
وصایای . فانہا تز يدك طول یام وسنی حيوة وسلامة » (أم ۳ : ۱ و۲» 1١‏ : ۲۷) . 


-٥‏ وبين مز ١ ۱۳ : ۱٤٥‏ کو۱ : ۲۲ و۲۸ ففی الأول فی شأن ملکوت اسح 


YA 
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«ملکك ملك کل الدهوروسلطانك فی کل دورفدور» راجع أیضا (عب ۱ بط 
١ :‏ وفى الثانى « متى سلم (المسيح ) الماك لله الآب » وقيل « فحينئذ الاين نفسه أيضا 


سیخضع للذی أخضع له الکل کی يكون الله الكل فى الكل » . فنجیب : أن کلام الله یذکر 
ملك المسيح بثلاثة معان : 


الأول : ما يخصه طبعا بكونه اما . فهذا ملك عام على کل الخلوقات وهو باق له أيدا فلا 
به 

الثانى : ما له باعتبرار كونه ابن الله امتجسد رأس شعبه المفتدى وربه , وهذا أيضا باق 
الی ألابد کہا جاء فی ( رو ۷: ۱۷ و۲۲ ۳) , 

الثالث : املك الذى أخذه بعد قيامته جزاء على اتضاعه الاختيارى وتوسلا الى الاتيان 
بعمل النداء الى نايته اليجدة . 


وذکرفی (عت ۲۸: ۰۱۸ اف ۱ : ۲۰ ۲۲۳ فی ۲: ۹ و۰٣١۲‏ کو : ۱۰ و١۱)‏ وهذا هو 
الذى يسلمه لأن عمل الفداء اقتضى أن يسلم ا لمسيح . باعتباره كونه وسيطا س قوة كافية على 
اجرائه فتى كمل ذلك العمل لا يبقى من حاجة الى أن يكون له سلطاب خاص فيليق حينئذ أن 
يسلمه .. e‏ 


أما قوله « فحينئذ الاين نفسه أيضا للذى أخضم له | فعناہ کیا قا م 
بن سيخضع للذى أخضع 
تسلم الاإبن السلطان الذى وکل اليه وقتیا . وقول « کی یکون اللہ الکل فی الکل » أی أد, 
الواحد الأحد الأزلى الأبدى المثلث الأقانم سيملك على الكل خلافا ما كان مدذ قيامه اليح 
الى الآن وما سيكون الى يوم الدين لأن الله فى تلك المدة يسوس العالين بواسطة المسيح كا 
سلف . 


۹ 


ا سس 


سفرالڈمثال 


ادعوا بوجود خلاف : 

بین ص ۱٦‏ : ۲ ۱ کو ۱۰ : ٠۳‏ ففى الأول أن الله صنع الشر ير ليوم الشر 
وفى اليوم الشانى أنه لا يصيبنا تجر بة الا بشر ية . فنجيب : لا حلاف بين القولين فليس معنى 
القول الأول أن الله حلق الشر ير ليسقط فى الشر بل أبقاه فى الأرض ليوم الشر أى لليوم الذى 
يجضى فيه ثمرة ما زيع من الام » و يفسره قول أيوب « أنه ليوم البواريسك الشر ير ليوم السخط 
بقادون» (آی ۲۱ : ۳۰) . 

۷ د و بین ص ۲۹: ٤‏ » عد ه فی الأول بقول « لا تجاوب الجاهل حسب حماقته 
لئلا تعدله أنت» وفی الثانی یقول « جاوب ال جاھل حسب ماقت للا بکون حکہا فی 

٠‏ عينى نفسه » . فنجيب : أن أول ما يجب مراعاته أن العبارة الواردة فى الآية الأولى « لئلا تعدله 

انت » لیس معناها « لثلا تقومه آنت » کا یعتقد الکٹیرون خطا بل معناها « للا تصیر انت 
نظیره » (۱) . 


ومعنى الآية الأولى : لا تتمشى مع الجاهل فى جهله عند بجاو بته ان سلك طرق الخش 
أو الكذب أو ا مالقة أو الخيانة . الخ فلا تتمشى هعه فى شره لثلا تصير أت نظيره . 

أما الآية الخانية فمناها : اذا كان سكوتك أمام الجاهل يساء فهمه کأن يعتقد بأن 
قضيتك ضعيفة ومركزك ضعي ف أو أن قضيته قو بة وم ركزه قوى فيجب عليك عدم السكوت بل 
جاو بة حسما تقتضیه حاقته للا یصیر حکیا فی عینی نفسه . 


. راجع الترجمة اليسوعية وساثر الترجات‎ )١( 


ادعوا بوجود خلاف : 


۸ بین ص ۳: ۱۹ ۰۲۱ ۱۲ : ۷ ففى الأول يقول « لأن ما بحدث لبنى البشر 
يحدث للهيمة وحادثة واحدة هم موت هذا كموت ذلك ونسمة واحدة للكل فليس 
للانسان مزبة على الهيمة لأن كلمم| باطل . يذهب كلاها الى مكان واحد. كان 
کلاما من التراب والی التراب يعود کلاها . من يعلم روح بن البشر هل هى تصعد الى 
فوق وروح الهيمة هل هی تنزل الى آسفل » وفی الٹانی آن للانسان روحا ترجع بعد اموت 
الى اله الذى أعطاها . فنجيب لفهم معنى الآيات الأولى ينبغى أن ننتبه الى أن الكلام فيا 
مؤلف من شطر بن لکل منہا طرفان بوطیء بأحدھما ثم یأتی بالانی تفسیرا مضمونه بجیٹ حمر 
هذه المقابلة بين الانسان والهيمة وذلك أنه بقول فى الشطر الأول من كلامه « وما يحدث لبنى 
البشر يحدث للهيمة وحادثة واحدة هم » ثم فسر فقال « موت هذا کموت ذاك ونسمة واحدة 
للكل » ثم قال فى الشطر الثانى « فليس للائسان مز ية على البهيمة لأن كليما باطل وذلك لانه 
یذھب کلاہا الی مکان واحد کان کلاھما من الترات والی التراب یعود کلاھا » فواضح من 
ثم أن ليس الملحوظ فى هذه المقابلة الا الدسمة التى بها تقوم حياة الجسد . لأن للانسان روحا 
ونفسا وجسدا کا قال الرسول بولس : « واتحفظ روحکم ونفسکم وجس د کم » (۲ تس ٥‏ : 
۲۴ ) والىفرق بين الروح والنفس أن الروح ما تقوم به حياة الأنسان بالنسبة عله » وأن النفس ما 
تقوم به حياة الانسان الحيوانية . فا قصده كاتب سفر ال جامعة تشبيه الانسان بالهيمة من جهة 
الحياة الحيوائية ناظرا فى هذا التشبيه الى أمر واحد وهو أن كلا من الطرفين نهايته اموت » أى أن 
الانسان فى وجوده الخارجى لا يتفاوت عن الهيمة فى شىء من النضوع لأحكامه تعالى . 


وما ذکرفی (أُی )٠١ ۷ :۱٤‏ يؤخذ منه ظاهرا انكار القيامة مع أنه قصد بقوله أن 


A1 
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١ 


الانسان اذا مات لا یقوم أی لا قوم لیرجع الی العام و یباشر عمل کہا کان ولکنه م پنکر فيه آنه 
یقوم للدینونه فذلك أثبته فی ( ص ۱۹ : ۲۹) . 


والغاية التى حدت بالحكم الى ايراد هذا التشبيه هوتوبيخ الانسان ا لمتكبر وتشبيته فهو م 
يخرج فى كلامه عن معنى قول الزمور « مثل الغنم يساقون للهاو ية ) (4۹ : ٤‏ فنہایة کارا 
تظهر للعين البشر ية واحدة . قیل فی مکان آخر عن الشر یر« یدفن دفن حار» ( ر۲۲ : ۱۹ . 

أما معن القول الوارد فی عد ۲۱ « من يعلم روح البشر هل هى تصعد الى فوق » أى 
من تأمل هذا و یراعیه فی قلبه ! كقول الكتاب أيضا من صدق خبرنا (اش ۳ه: )١‏ فا أقل 
الذين يعيشون فى العام وهم عالمون ان مم أرواحا ستصبر الی اله والکٹیرون یعیشون کالبہائم 
التى لا هم ها الا لأكل والشرب . 


AY 


سفرأشعياء 
ادعوا بوجود خلاف : 


-٩۹‏ بین ص ۷» مت ۱ : ۲۴ ففى الأول عيارات المقصود بها تمشيل اليد اليح 
كما يظهرمن الشانى » ولكن من يقارنها ببقية الكلام فى الأول يظهر له أن امقصود بها الأنباء 
بحوادث قر يبة الوقوع , فنجيب : أن النبى م يرد فى جيع ذلك الا الاياء الى السيد المسيح غير أنه 
ینسب له میلادین : أحدها رمزی والآّ خر حقیقی . فم اليلاد الرمزی فى أيام النبى بولادة ان له 
کیا هو مذ کور فی ( ص ۸ : ۳) وتم اميلاد الحقيقى فى ملء الأزمنة بولادة السيد المسيح . وذلك 
من التعبير الناص بالكتب المقدسة فان من عادتها أن تجمم الرمز واللقيقة تحت عبارة واحدة . 


فاذا فهم ذلك بقى غلينا أن نقرر مضمون الآية ٠١‏ « ولكن يعطيكم السيد نفسه آية . ها 
العذراء تحبل وتلد ابنا وتدعو اسمه عمانوئيل » قال أحد علهاء المسيحيين « تنازع بعضهم فى لفظ 
العذراء الوارد فى هذا اوضع وزعم أن الكلمة العبرانيةيراد بها الفتاة على الاطلاق . ولتحقيق 
ذلك لابد أولا من الرجوع الى أصل اللغة والنظر فى المواضع التى وردت فيا هذه اللفظة» وهی 
مکررة فی ٹیر من النصوص المقدسة . قال ایرونیموس « ولم یثبت أنہا وردت فی شىء من تلك 
النصوض مقصودا بہا امرأة ذات بعل ولکنہا حيٹا وردت فا مراد بها ا جار ية العذراء فى بيت أبها 
تحت ولاية ذوما » اه . و بعد فان النص الواردة فيه فى هذا اوضع لا بحتمل الا کونہا بکرا کا 
سبق فبين ذلك اير يناوس وسائر الآباء من بعده لأننا اذا فرضنا كوا ذات بعل فأية آية فى 
کونہا تلد ؟ » اھ . ر 

۰ وبين ص ٤۰‏ : ۰۱۸ ۱ بط ۳: ۱۳ ففی الأول قیل « فیمن تشبہون الله وأ 
شبه تعادلون به » وفی الثانی يتكلم عنه کأن له عینا وأذنا .. الخ . وفی آماکن آخری یشیر 
الکتاب کأن له ذراعا ویینا وشمالا ووجها ( مز ٤٤‏ : ۳) . فنجيب أن من الاصطلاحات التى 


Ar 


سفر أشعياء 

اد ا و ج د 
استعملها الله فى كتابه أن يتخذ طباعا معينة من يخاطبهم مع ما هم من العادات والأخلاق أمثلة 
ملي بها عن نفسه العز يرة . فان غرض الاهام ابلاغ تلك آلحقائتق السامية الي بشر ناقص فلا بد 

من تنازل الأعلى الى الأدنى وتكلم العام بلغة ا لجاهل حتى يتمكن البلوغ الى الغرض المقصود 
فالانسان لا يستطع ادراك تعبیرات ب ية (راجع أى ٠١‏ وار رو 
٩ : SE VAEIT‏ ) فکون الوحی ذکر لله عینالیدلنا على أنه بحعفظ و يقى شعبه بعين محدةة 
شاخصة وأنه ینظر و یرصد و براقب الشر کا قيل « عيناه كلهيب نار» ( رؤا : (٠‏ وكذلك 
الأذن فانها بجاز عن السمع والمين » والذراع جازعن | لقاهرة » وما أننا حن البشر نعرف 
وظائف هذه الأعضاء فاستعارها الرب للتعبير عن تفسه تقر يبا لعقولنا وأفهامنا . 


وأننا شمر بازوم هذاءاذا لاحظنا الصعوبة فى تأدية امعان الدينية الروحية الى الناس 
ببلغة بىشر بة» فالناس بتكلمون غالبا فى الأمور الروحية بالتشبيه والكنايات وكذلك فی شأن 
العتل وأعماله ولا سيا أهل العصور السالفة . ففى أول نوغ الشعوب كان معظم كلامهم من باب 
الاستعارة وكانوا يوضحون الحوادث المتعارفة باستعمال علامات طبيعية . 


وحال الاننسان يقتضى بالضيزورة ايضاح الكلام فى أمر له علاقة بالعقل او الأمور 
الروحية باستعارات من الأمورا نه يستحيل تصور معان الكلمات الدالة على أمور 
روحية حق التصوير بدون معرفة ة الاصطلاحات التعارفة عندنا . فاللمد لله أنه سر بتنازله 
مغاطبتنا ما لا يعسر على أفهامنا فقد بلغنا معرفة نفسه با هو مألوف وله علاقة بأمورمعروفة عندنا 
وكشف لنا الحقائق السماو ية فى طر يق ائجاز بالعوارض الأرضية فاستعمل الأمور الطبيعية 
لایضاح صفاته الباهرة لأنه حلقها موافقة لذلك . فالعا غير النظور منزلة آلات الساعة الباطنة , 
والعالم ا لمنظور منزلة الآلات الظاهرة فالأفكار الروحية توشحت هند البدء بالكنايات والاشارا رات 
نم لت تلك الكنايات وسفرت عن الأمور الروحية . ففى عام الطبيعة اشارة وشهادة 
لعا الاوح لان قد صدرا من يد واحدة . 


قال بعضهم : « ولا كلم الله البشر كلمهم بلغتبم لأنه تكلم بالانسان ولأجل الانان» 


Af 
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ولولا ذلك لأغلقت علينا معانى أقواله لأن الخلص يقول « ان كنت قلت لكم الأرضيات ولسم 
تومنو فکیف تصدقون ان قلت لک السمائيات » . 


وقال أحدالعلاء « ان الانسان ولغته ومداركه محدودة . أما الكائن الجليل المسمى 
« الله » فهوغر محدود وما تسمیته « الله » أو « الرب » ووصفه بأنه رؤوف دحم .الخ Se‏ 


باب الحسامح والتساهل لا من ن باب التدقيق والتحقيق لأننا م ندرك و رك کی اڈ ذاك 
نکی نج اها وربا وش انه رچ ۋزۋوف) . الخ ؟» اه. 


وکذلك اذا رأینا فی الکتاب اضافة ضمير المحلالة أ و أحد الأسياء الحسى فليس الا جرد 
تعظم المضاف أو للتبرك به به على نحو قولك « جنة الرب » ( تك )١ : ٠۳١‏ رما كان المراد حنة 
فیحاء وقوله « جبل اش» ( خر )١‏ ورها مراده الجبل المبارك أو الجبل المقدس 


-١‏ و بین ص ٤٩‏ : ۷ عا ۰ : ٠١‏ ففی الأول بقول الل ع فاع اا 


وفی الثانی يفول « ابغضوا الشر» فکیف کن بغض الشر وهو صانعه . فنحيب : 


أولا: ان «الشر» اما أن أن بكون امقصود به امصائب والتجارب وهذه من اله كقول 
أيوب « الثر نقبإ ل من عند الله والشر لا قبل » (أى : (٠١‏ أويكون المقصود به الخطية وهذه 
من الانسان كقول يعقوب «لا يقل أحد أذا جرب أنى أجرب من قبل الل لأن الله غير جرب 
بالشرور. ولکن کل واحد يجرب اذا انجذب وانخدع من شهوته » . 


ثانیا: بنبغی لن یروم فهم کلام الله جیدا أن یکون ملا بالتار بخ العام للأمم التى 
كانت فى زمن كتابة كل سفر من الكتاب المقدس . فلفهم الآية الأولى ينبغى أن نعلم أن الرب 
کان يخلاطب کورش الغارسی وکان الفرس يعتقدون وجود أصلین امین ها قوتان متعادلتان 
اسمه) ارمازد واهرمان . فالأول صالح مصدر الار» والثانى طالح مصدر الشر . فالرب صرح 
بسلطانه علييا جيعا . والعنى أنه لا يوجد الا الاله الواحد فالئر منه والشر أيضاء أى لا بحدث 
شىء من البلايا وا مصائب الا بعلمه واذنه . 
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۲ و بین ص ٩۳‏ : ۱۷ وعا ۲ ٠‏ فغى الأول يقول مخاطبا الله « اذا أضلاتنا 
يارب عن طرقك» وفى الشانى بقول الله « لاهم رفضوا ناموس الله وم بحفظوا فرائضد 
وأضلنهم أكاذييم » . فنجيب : أن معنى القول الأول ليس أن اله علة الضلال واغا لله لا جد 
انسسانا کرر رفض نعمته یترکه پیر فی ضلاله و بتوغل فی عواطفه الشر برة و بسمع له آن یقسی 
نفسه حتى تحت الوسائط التى يستعملها سبحانه لتليين الآخر ین » ومن هذا قوله تعالی فأنا الرب 
قد أضللت ذاك التبى ( حز )١ : ١۶‏ وقوله « فأعطيتبم أيضا فرائض غير صالحة وأحكاما لا بحيون 
ها» (حز١۲: )۲١‏ وممنى قوله أضل وأعطى على سبيل السماح بها فقط . لأن الشيطان ا 
وجنوده الذين يحركون للشر ليسوا آلمة بل هم ملاثكة م يحفظوا ر ياستبم فلا يقدرون أن يمملوا 
شیا الا بعلم الله واذنه . N‏ ۱ 


فقول الآبة « الأولى » أضللتنا لا بغهم منه أنه يدسبون الشر لله فان الله اعطى الحرية 
للناس و بريد أن تكون خدمتهم له اختيار ية لا اجار ية وما ينتج من الحر بة امكانية الضلال . | 
ففى الآية اعتراف من الخاطىء بأنه لا يقدرأن يعمل صلاحا الا بنعمة الله . واذا كان جز ٠‏ 
ننصسته عنه يكون كأنه أضله الا أن السبب الأول فى حجز النعمة المية والعلة الأصلية تلك 
الخطية ليس الا . اوالنتيجة أنه بحسب اصطلاح الكتاب بقال أحيانا أن الله عامل الشىء . وا مراد | 
أنه متممه بعلل ثائو ية » أو هو سامح بأن يعمل . 
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سراميا 


ادعوا بوجود خلاف : 

. ۲ بین ص ۲۳ : ۲۲ » مت ۹۸ : ۲۰ فی الأول أن الله موجود فی کل مکان وفی 
الغانی أن المسيح قال حيثا اجتمع اثنان أو ثلاثة باسمى فهناك أكون فى وسطهم . فنجيب : أن 
معنى الآية الثائية أنه يظهر قوته فى ذلك المكان وهكذا هو الراد بالحضور أى أن قوته تحضر معهم . 

ومشل ذلك قوله فى ( تك ١١‏ : ۵ ): « فقول الرب لينظر المدينة 2 
وأعمامم کمن ینزل ای مکان بعید عنه 2 ا E A‏ 
الى اله أعمال البشر جازا لايضاح انى أجل ايضاح . 


-_-٤‏ وین ص i: : ۲۰١‏ ن الله قال لأ د 
او لوا ٠١‏ ففى الأول أن الله قال لأرميا « اذهب الى 
بيت الركابيين وكلمهم وأدخل بهم الى بيت الرب الى أحد الدع وأسقهم خرا» وفى 
انى تحذير للاصفياء من شرب الخمر. فنجيب : أن القول الأول بقصد به أن يجعل أرميا 
قم خرا حقا واا کان یقصد اظھار طاعتہ لأیہم بعد بوم شرب الخ لکی پویخ بہذه 
عة عصیان ہنی اسرائیل عليه . وتراه تما فضهم شرب الثم حه ت یم ق 
ارک لال ذال سرائیل وترا لی بعد رفضھم شرب النمر حضوعا لوصية أبرہم قد 


٥‏ ۔_ و بین ار ٣۰ : ۳٣‏ ولوقا ۱ : ٣۲‏ ففی الأول قیل عن یواقے الذ نز 

: ولوقا ۱ : ۳۲ ففى الأول قيل عن يواقم الذى هومن نسل 
داود الذی جاء من نسل السیح آنه لا یکون له نسل ججلس علی کرسی داود» وفی الثانی آن 
السيح سيعطى كرسى داود أبيه » وذلك م يكن . فنجيب : أن اراد بقوله عن السيح « وسيعطيه 
الرب الاله کرسی داود آبیه » آی ملکا روحیا لا دنیاو یا وهو له ا جد قال « ملكت ليست 
من هذا العام » . 1 


AY 


ادعوا بوجود خلاف : 

ہین ص ٦ ۱ : ٤‏ ص ۸ : ١‏ ففی الأول آمر الله حزقیال أن یتکیء علی 

جنبه الأيسر ٠۹١‏ يوما» وعلى الأمن ٠١‏ بوما فى النصف الأول من الشهر الخامس من السنة 
انامس من سبی ہو باکین ( حز ۱ : ۲۲ ۳ : ۱۹ ) وقی الثائی أنه کان جالسا مع قومه فى اليوم 
الخامس من الشهر السادس من السنة السادسة . فنجي فنجیب : أن السنة الخامسة كانت من السنين 
التی تزید عن سواها کل اربع سنن شهرا . ولا یستدل من أمر الله تعیین امدة اتی یتکیء فا 
فرعا تمم امر الرب فی وقت آخر. 
۷ = و بان ص ۱۲ : ۱۳ والعده نفس وهذا نصه « وأبسط شبکتی عليه فیؤخذ فی 
شرکی وآتی به ألى بابل الى أرض الكلدانيبن ولكن لا يراها وهناك وت » وذلك عن 
صدقیافکیف یأتی الى بابل وموت فيا ولا يراها . فنجيب : زول هذا الالتباس جراجعة ( ار 
٩‏ ۷) حیث بذ کر فيه ان ملك بابل اعمی عینی صدقیا قبل أن يذهب به الی بابل فدخلها 
اعمی ومات بها ومع ذلك م برها . 

۸ و بین ص ۲۹ : ۷ ص ۲۹: ۱۷ فف الأول أن الله وعد بأن يعطى صور 
لنہوخذنصر لکی بفتحھا وہدمها ولا تبنی بعد وفی الٹانی أنه ارتد علا خائبا » وحزقیال النبی 
عتذر لغدم اتمام نبوته و بعد نبوحذنصر بأن تبذل له ارض مصر لأنه م تكن له ولا ميشه أجرة من 
صۈر فتكون هصر أجرة ميشه . فنجيب : أن نبونحذنصرحسب النبوة استولى على صور بعد تعب 
کٹر وهدم أشوارها وقنصورها زغما عن المقاومة الشديدة التى أبدتها حامية امدينة الا أن نفقات 
الفتح كانت أكثر نما غنمه من المدينة لأن أهلها هر بوا ما تملك يناهم قبل سقوط مدينتهم وهذا 


AA 


سفر حزقیال 


قل « ولم تكن له ولا لجيشه أجرة» أى أن ما بقى له فى المدينة لا يوازى أجرة تعبه فى فتحها . 
وهذا يبذل له الله أرض مصر أجرة له لأنه الله سخره للانتقام من أعدائه . 


و يشهد يوسيفوس الؤرخ ما ذكر و بشهد فوق ذلك بعمام النبوة بعدم بناء صور» و يقول 
أن بعد سبعين سنة عاد أهل المدينة ليبنوها ولكنم بنوها فى جز يرة داخل البحريفصلها عن 
الدينة الأولى مضيق من البحر. وهذه المدينة الحديدة أخرا فيا بعد الاسكندر ا مكدونى وتمت ٠‏ 
فیا نبوات أُشعیاء ۱۳ : ۵ وأرمیا ۲۰: ۲۲ » ومع أن أهلها حاولوا بناءها مرارا الا أا كانت 
تخرب . ومن يزورها الآآن لا يشهد فما الا أطلالا بالية . 


A۹ 


سفر دانیال 


ادعوا بوجود خلاف : 


۹ -- بین ص ۸ : ۱۳ و٤۱‏ » ص ۱۲ : ۱۱ و۱۲ ففى الأول قيل « فسمعت قدوسا 
واحدا یکلم فقال قدوس واحد لفلان المتكلم . الى متى الرؤيا من جهة الحرقة الدايمة ومعصية 
ألنراب لبذل القدس والجشد مدوسين . فقال لى الى ألفين وثلاث مئة صباح ومساء فيتبراً 
القدس » وفى الثاني « ومن وقت ازالة الحرقة الدانمة واقامة رجس الخرب الف ومئتان وتسعوك 
یوما . طوبى لمن ينتظر و يبلغ الى الألف والثلاث مئة والخمسة والثلا ثين يوما» فنجيب : : قد 
حل صاحب كتاب « الهداية » هذا المشكل حلا لا يدع جالا لعترض . فالدبوة الأولى هى عن 
الحوادث المريعة العى ألت بأمة اليبود من الك العأتى انطيوخوس اببفانوس وتبتدىء من د 
أغسطس سنة قم . أى من بدء معصية الراب لأنه فى تلك السنة تعين ياسون رئيس 
كهنة بالدسائس وتعهد اللك بأن یدفع له ٠١‏ وزنة فضة اذا صرح لر بانشاء حل لتعلم شبان 
الود عادات الولنيين وتسميتهم بالأنطيوخيين فأذن له بذلك فأدخل ادات الوثنیین بین قومه 
وتز یوا بز ہم ولہسوا قبعتهم فازدرت الکهنة بہيكل الله وذبائحه و بادروا الى الألعاب اليونائية 
وفضلوها على غيرها , 


فهذه الحادثة امهمة هى التى بحسب منها تعطيل الحرقة ومعصية الخراب ( أنظر ١‏ مك۱ : 
(۱١-١‏ فاذا ت نبوة دانيال من هذه الحادثة كانت تلك المدة ست سنين وثلاثة أشهر 
وعشرين وما بالقام والكال لذن بدءها ٠‏ أغسطس سنة ۷۱ ق .م وانتاءها أواعادة العبادة 
الى أصلها وتطهبر المقدس کان فى ٠١‏ ديسمير سنة ٠١١‏ ق 2 . فی عھد وذ ا المكابى . فمدة ال 
۰۰ یوما التی ذکرها دانیال فی ص ۸ : ۱۴ و٤٠‏ نظر فا الى كل الكوارث ا لمدهمة من أول 
معصية الثراب الى مدة ابطال الحرقة الدانمة . 


سفر دانیال 


ولقد ذکر یوسیفوس المؤرخ فی کتاب ٠۲‏ ف ۸ أنه من وقت ازالة رسوم عبادتهم وتحوها 
الى عبادة دنسة الى الوقت الذى أنيرت فيه ا مصابيح وعادت فيه العبادة يقدر بثلاث سنين ولكن 
فى له , ف» قال أن أنطيوخوس شوه الميكل وألغى تقديم الكفارة اليومية مدة ثلاث سنين وستة 
أشهر» وسبب تناقض القولين أن أنطيوخوس أتى مع اليهود فظائم متعددة فكان المؤرخ تارة بدظر 
الى هذه الكارئة و يعتبرها أعظم فظائعه و يؤر خ منا مدة مظاله» ثم يبدو له أن الادثة الأخرى 
اشد وأنکی فیؤرخ منہا . 

الا أن دانيال راعى كل مظام أنطيوخوس فلم يقتصر على ذ كر تعطيل الحرقة الدانمة بل 
قال أيضا ومعصية الراب . 

فضضلا عن الحادثة الفظيعة التى ذكرناها وهى حادثة تعيبن ياسون رئيسا للكهنة واتيانه 
بالاشتراك مع أنطيوخوس المنكرات فى العبادة الاهية نذكرمنها: 

)١(‏ هجوم انطيوحوس على أورشلم واستيلاءه علبها ودخوله المقدس ونيب أمتعة الهيكل 
الينة وتدنيس الميكل وتقديم حنز يرة على المذبح ١(‏ مك RSS ١‏ 

(۲) و بعد ذلك پسنتین بلغه أن خبر موته شا فى الأمة اليهودية فأظهرت الفرج فأرسل 
أبولونيوس أحد قواده فنكل مدينة أورشام شد تنکیل تم أحرقھا ودك اُسوارھا دکا و نى بأطلاا 
قلعة منيعة على جبل (اكرا) المطل على اليكل ججحيث يتيسر له صد من يقصد اليكل لتقديم 


رسوم العبادة الالمية ١(‏ مك ۱ : ۲۹) . 


(۳) م ہی رسمیا عن تقدم انحرقات والذبائح فی اهیکل ( ۱ مك ۱ ٤٤:‏ ۵۱) 
وكان ذلك فی شهریونية سنة ۱۹۷ ق .م . 

وذکرفی الکتاب الشانى للمكابيين شرحا فائضا عن بعض هذه الحوادث وقال أا 
مرتبطة بتجر يدة أنطيوخوس الثانية التى أرسلها الى مصرء وأنه لا بلغ ياسون الأراجيف الكاذبة 


۹۱ 


سفر دانیال 


عن موت الملك أخذ ألف نفروهجم فجأة على المدينة وذبح أهل وطنه بلا شغقة ولا رحة فقتل 
قتلا ذريعا فی ی ۹ ق .م وا بلغ أنطیوخوس ب وهو فی مصر_ بأن الیپود ٹاروا عليه » قام 
فن مر جنا وأمر رجاله بان یذجوا کل من وجدوه فلم یشفتوا على کبیر ولا صغیر» ولا رجل ولا 
أمرة» ولا عذراء ولا طفل وقتلوا فى ثلا ثة أيام ۸٠٠٠٠‏ نسمة وقتل فى الحرب نحو ٠٠٠٠٠‏ لسمة 
وسبی قدرالقتلی ( ۲ مك ۵ : .)۱٤ ۱۱١‏ 

فيجوز للمؤلف أن بحسب بدء معصية الراب من أية حادثة من هذه الوادث التى 
ذكرناها فان كل حادئة أشر من أختاء فالنبى دانيال ضم فى أيامه الألفين والثلاث مثة من كل 
هذه الحوادث » وابتداؤها وانتہاؤھا کہا بشهد التار بخ بحقق نبوته كما أسلفنا . 

فاذن النبوة الأولى فى ( ص ۸ : ۳٠ء ٠١‏ ) يشار با الى الحرقة الدافة ومعصية الخراب 
التى ابتدأت بالادثة الأولى وهى تولية ياسون رئاسة الكهنة . والنبوة الثانية فى ( ص ٠١:۱۲‏ › 
۲ ) يشار ا الى بده ازالة امحرقة الدامة واقامة رجس الخرب أى استيلاء أنطيوخوس على 
رشم بواسلة أبولونيوس رئيس جيشه وازالة الذبائح من الميكل . و بعد أن ذكرفى ١(‏ مك) 
استیلاء رئیس جیش أنطیوخوس علی أورشلی فی سنة ۱۹۸م قال ان عسا کر أنطیوخوس سفکوا 
الدم البرىء حول القدس ودنسوه وهرب سكان أورشلم وأصبح القدس خرابا وائقلبت اغياد 
اورشلم وأفراحھا الی أحزان وأتراح » وسہوہا الی عار( ١‏ مك ۱: ۳۷ ۴۹) ووضع تمشال 
الشترى فى اليكل . 

وقال يوسيفوس المؤرخ أن الذبائح اليومية أبطلت مدة ثلاث سنين ونصف كا تقدم وهى 
قدر المدة التی أشار الما دانیال ای ٠۲۹۰‏ يوما الا أنه مدته تز يد ٠١‏ يوم » ولكن عبارة النبى آدق 
لانہا من بيده علم الاوقات والسنين . 


فاذن دانیال النبی ذکرفی ( ص ۸: ۱۳ (١٤‏ مدة القلاقل کلها» وفی ص ۱١(‏ : 
١۲ ١‏ ) ذكرمدة تعطيل الذبيحة فقط . 


۹۲ 


1 


سفر دائیال 


أما قول النبى « طوبى لن ينتظر و يبلغ الى الألف والثلاث مثة والخمسة والغلا ثين 
يوما» فالعاريخ مؤيد هذه النبوة . ففى أواخرسنة ٠٠١‏ ق .م أو فى أوائل سنة ٠١4‏ ق ٠م‏ 
اشتبك أنطوخيوس فى حروب مختلفة وكان فى نيته التوجه الى اليهود ليجعل أورشلم مقبرة م الا 
أنه فى طريقة وقع من عربة وحصل له ضرر فاعتراه مرض فى أمعاثه هلك به . وکان هلا که فى 
شهر فبرایر سنة ٤‏ 1۹ ق .م فاذن كان بدء المدة ٠۳۳١‏ یوما هو عینه بدء المدة ۱۲۹۰ وما فيكون 


, منتہی ۱۳۳١‏ یوما هو یوم موت انطیوحوس . 


۰ وبين ص ٩‏ : ۲۲ ۲۷ وبين الأناجيل الأربعة عن زمن محىء المسيح . 
فنجيب : قيل فى كتاب « مرشد الطالبين » أن السبعن أسبوعا أو ال ٠۹١‏ يوما اذ كورة فى ( دا 
۹ ) لا شك فى أن المقصود بها أيام نبو بة أى أن كل يوم عبارة عن سنة كما فى ( حز٤‏ : 
)٩ ٠‏ وابتداء هذه المدة معن فى عدد ٠٠۵‏ حيث قيل « من خروج الأمر لتجديد أورشام 
و بنائها » وقد ذکر فی الکتاب المقدس أمران : الأول صدرمن کورش ( عز ۱ : )١‏ والثانی من 
دار یوش (عز1 : )١‏ ولكنها كانا لأجل بناء الهيكل فلا ر يب أن الأمر المد كور فى نبوة دانيال 
بحسب رأى أفضل امحققين هو الذى ورد فى ( عز۷ : ۲٠‏ ) . لأنه كان بنوع 'حصوصى لأجل اقامة 
وتشبيت اللناموس والحكومة فى المودية . وكا ذكر المؤرخون المشهورون صدر هذا الأمر حو سنة 
۷ ق. م وباضافة مدة ٠۳‏ سنة التى عاشها اليح على الأرض الى هذه المدة تصير ٠۹١‏ سنة 
بالقام مقدار المدة امعينة فى دانيال من خروج الأمر لتجديد أورشلم الى الوقت الذى فيه تصنع 
كفارة الأم و يؤت بالر الأبدى . 


وقسمت السبعون أسبوعا بعد ذلك الى أقسام ثلا ثة : الأول سبعة اسابيع والثانى اثنان 
وستون أسبوعا , والثالث أسبوع واحد ففى مدة السبعة أسابيع أو ال 4١‏ سنة کان مزمعا أن يبنى 
السوق والنليج فى ضيق الأزمنة عد ٠٠‏ وأن تجعل أورشلم قصبة اليهودية والبلدان الجاورة ها 
وتشتظم أمورها الدينية والسياسية (عز ۷ : ۲٠‏ و١٠‏ ) وفى الا نين والستين أسبوعا التى تلى 
الأسابيع السبعة يستمر الود على ما كانت استقرت أحواهم الدينية والسياسية فى المدة الأولى 


A۳ 


سفر دانیال 


بدون تغییر جوهری بها و ينتظرون فما بجىء المسيح . وأما الأسبوع الأخير أى السبع السنين الباقية 
فكانت لأجل نحدمة يوحن ا معمدان وخدمة المسيح ذاته وصلبه لأنه كان مزمعا أن يقطع بعد 
السبعة الأسابيع والا ثنين والستين أسبوعا ( أو بعد تسعة وستين 
فی الأسبوع السبعين . و يستند أصحاب هذا الرأى الى قول فی عد ۲۷ «وفی وسط الأسبوع 
يبطل الذبيحة والتقدمة » ولكن على كل حال سواء كان ذلك عند موته أو بعده بوقت وجيزيكون 
كل شىء قد تم فى السبع السنين الأخيرة التى كان النظام الانجيلى مزمعا أن يدخل فيا لأجل 
تثبيت عهد النعمة ودعوة جاهير كثيرة من اليهود والأمم لکی یشترکوا فی برکاته . 
ان الذبيحة الشرعية انقضت عند موته و بطلت قوتها وفقدت منافعها . أما دينونة الهود 
فأنبأً عنها السيد المسيح ذاته وقررها وصار الاستعداد بعد قليل لاجراثها لکنا م تكل تماما الا بعد 
ذلك بحو أربعين سنة عندما أتى الرومانيون ودمروا المدينة المقدسة واهيكل وأبادوا جهورا غفيرا 
من اهود وشتتوا من بقی منهم على وجه الكرة وم یزل کثر من نسلهم باقیا للآن . 
وبا جملة قول أن دانيال تدبأ بأنه بعد حروج الأمر لتجديد أورشلي دة ٠٠١‏ سنة يأتى 
المسيح ووت وتخرب أورشلم والميكل وتكابد أمة الود قصاصا يفا غير حدود . الأمرمعلوم أنه 
آنحر هذه المدة (أى ۰ سنة ) ظهر يسوج الداصرى حسما تنباً عله دانیال وغیره من الأنبياء وسلم 
الى الوت كخاطىء وجاهير كثيرة صاروا تلاميذه . والديانة المسيحية قامت فى العام وتغلبت . 


و بعد وقت وجیز حر بت أورشام وامیکل . 


ن أسبوعا كناية عن ٤۸۳‏ سنة ) أى 


وحالة الهود الى هذا اليوم هى تفسيرا باهر عجيب ذه النبوة . فاذن من يستطيع أن 
ینکر أن دانيال تكلم بالوحى وأن يسوع هو المسيح بالحقيقة» اه . 


۹و بین ص ۱۰ : ۰۱۳ ۱ تی ۲١ : ٩‏ ففى الأول أن رئيس مملكة فارس قلوم 
جبرائيل الملاك وفى الثانى أن اللائكة مختارون ليس فيهم عيب . فنجيب : أخحطأ من ظن أن 
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سفر دانیال 


ريس مملكة فارس أحد الملائكة فهو ملاك الظلمة ( الشيطان ) كا أن ميخائيل رئيس لأمة 
اسرائيسل فلكل أمة رثيسها . وقد قصد الشيطان تأخير جبرائيل عن تأدية واجبه وله من ذلك أولا 
عدم تطمين دانيال وثانيا ليتمكن ملاك فارس من ابرام القضاء ضد اسرائيل مدة وقوف بجبرائيل 
مع الشيطان ولكن الله ل يسمح للشيطان بالفوز على جبرائيل فأرسل ميخائيل لاعانته فأنقذه من 
الشيطان وأبقاه عند ملاك فارس لیلاحظ تدابیرهم ویخلف ظنوم وہدی آراء‌هم الى ما فيه خير 
الاسرائيليين ولا يستغرب مقاومة الشيطان للملاك جبرائيل فقد قاوم قبلا ميخائيل رئيس اللائكة 
(به ۹) وقاوم اسيع تفه (مت ٠‏ ) . 


ادعوا بوجود خلاف : 
۳ بین ص ۱ : ۲» مت ٩‏ : ۲۷ ۳۰ ففی الأول أمر اله هوشع أن يأخذ له امرأة 
زنى وفى الثانى نبى شديد عن تلك الخطية الشنيعة . فنجيب : أن هوشع تنبا فى وقت سقط فيه 


اسرئیل فی احط درکات الشر والاٹم ولکی یشهر الرب مقدار شره وعظم خحطيته و يبين الى أية 
حال سيئة وصل » قال هوشم « خذ لنفسك امرأة زنى وأولاد زنى لأن الأرض قد زنت زنى 


تاركة الرب » قواضح من قوله لأن الأرض قد زنت أنه بأمره بأحذ واحدة من نات اسرائيل (لاء 


احدی العاهرات ) لأنهن اعتبرن زانيات « لأن الأرض قد زنت » . 


ومن رأى بعض المفسر ين أن الحادثة كانت جرد رؤ يا أو أا كانت مثلا فقد كانت 
هذه الطر يقة متبعة فى التعاجم قدا وشائحة بين الأنبياء بنوع أخص فا كانوا بقصدون به الآ خر ين 
کانوا « بحولونہ تشبہہا الی انفسھم » کا یذ کر ہولس فی (۱ کو٤‏ : )٦‏ , 


۹1 


سر عاموس 


ادعوا بوجود خلاف : 

۳ ب بین ص 1:۳ + بع ۱۳:۱ و۱ ففى الأول أن الله صانع كل بلية وفى الثانى 
أن الخطية هى التى تجلب الصائب فدجيب : أن البلايا نوعان : ما يصيبدا من قبل الله كمؤمنين 
لشزكيتنا وتفعنا » وما بصيب الأشرار نتيجة خطاياهم وشرورهم . فالأولى آنية من يد الحناية 
الالهية . والشانية هى من أنفسنا و بعمل أيدنيا ء فكاتب السفر الأول يتكلم عن كل والقانى 
بتكلم عن الثانية فقط ويبوز أن نقول ان البلايا التى تخل نتيجة الخطية صانعها الرب ولكن 
الخاطیء هو الذی تسبب فى حلوها به , 
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سفرزکریا 
ادعوا بوجود خلاف : 
٤‏ بین ص ۱۱ : ۰۱۲ مت ۲۷ : ٩‏ فى الأول ذ كرت آية قال الثانى علا أا من 
ارا فنجيب : كانت عادة الود القدماء تقسم العهد القدم الى ثلا ثة أقسام : الأول أوله 


الشر يعة و يسمونه الشر يعة : والثانى أوله المزامير و يسمونه المزامير. والثالث أوله أرميا و يسمونه 
أرميا . ولا كانت نبوة زكر يا واقعة فى هذا القسم الأخير فقد نسب الانجيل النبوة اليه . 


۹۸ 


سفضرملاخی 
ادعوا بوجود خلاف : 


٥‏ ب بین ص ٤‏ : ۵ وبين مت ۱٤ : ۱١‏ وبين یو : ۲۱ ففى الأول أن ايليا سيرسل 
هن قبل الرب ليرد قلب الآباء على الأبناء وقلب الأبناء على آبائهم قبل مجىء يوم الرب اليوم 
العظم واخوف وفى الثانى أن السيد ا مسيح فسر نبوة ملاخى بأنه يشير الى يوحنا ا معمدان وفى 
الغالث أن يوحنا المعمدان نفسه أنكر كونه ايليا . فنجيب : ان التوفيق سهل ما ورد فى ( لوا : 
۷) حيث قيل عن يوحن المعمدان « و يتقدم أمامه ( أى أمام السيح ) بروح ايليا وقوته ليرد 
قلوب الآباء الی الأبناء والعصاۃ الی فکر الأبرار لکی ہیء للرب شعبا مستعدا » فالمراد فى نبوة 
ملاخحى بايليا رجل يشبه وهويوحنا ا لمعمدان و وجه الشبه بين ايليا و يوحنا الغيرة والشجاعة 
وتوبيخ الخطاة والشرفاء والأدنياء وهداية الضالين الى سبل الحق . كذا فسر السيد المسيح فقال 
عن يوحنا انه ايليا وذلك نظرا الى روحه وقوته و وظيفته . أما يوحنا فأنكر أنه ايليا حقيقة ولم يقل 
أنه ايليا بالزوح والقوة » اتضاعا واحتشاما . 


۹۹ 


الفصل الثانى 
المشاكل بين العهدين القدي وا جديد 


ادعوا بوجود خلاف بین العهدین فما بأتی : 


ان اله العهد القدي اله نقمة وغضب » واله العهد الجديد اله رة وحبة . 
فنجيب : أن الوحدة تامة بين العهدين من هذا الوجه لأنه لا مكننا أن نفهم ذات النقطة المركز ية 
للعهد الجديد ألا وهى الكفارة وذبيحة المسيح الا بناء على تعالم العهد القدم الأساسية » تلك 
التعالم القيمة المبنية على أنه منتقم بسبب الخطيثة » معاقب للخطاة » وأن غضب الله هو العقبة 
العظمى والعائق الأكر والحائل بين الخطاة الساقطن و بين الغبطة والشركة مع الله . 


فا سبق وعلمه العهد القدم عن الله هو الأساس القوى المتن الذى بنيت عليه عحبة الله 
الحجيبة الظاهرة فى تقد ابنه ذبيحة كفار ية كا هو واضح فى معلنات العهد الجديد التى با 
أعلن سر محبة الله فى الفداء . 


ان الخلاص بالمسيح المصلوب هو جوهر العهد الجديد ولكنا ما كنا ندركه لولا العهد 
النقدي» افا الفرق بين الا نين فى ترتيب المواضيع والمبادىء فقط . فالعهد القدم یرتا هکذا . 
«ان الله قدوس وجميع البشر حطاة فصاروا كلهم تبت غضبه » والسيح مزعع أن یأتی لیفتدی 
الخطاة» أما العهد الجديد فقد رتا هكذا . « ان الفادى أتى وأكمل الخلاص موته وقدمه الى 
البشر ليقبلوه » . 


امشاكل بين العهدين 


۷ ان العهد القدم تاريخ لنقمات متتابعة وعقابات متوالية » فن طرد آدم من 
الجنة الى اهلاك العام العام بالطوفان الى انتقام من بنوا برج بابل الى احراق سدوم وعمورة 
والدن التى حوضها الى ضرب الصر يبن عشر ضر بات الى انتقام الله من الاسرائيليين أنفسهم . 
اما العهد الحديد فلا يعكلم عن الله الا بأنه « رحوم غفور يسامح الذنبين » . فنجيب : ان من 
الخطأ ان تؤحذ بعض مواضيع العهد القدم فى أمورمع بعض مواضيع العهد الجديد فى آمور غيرها 
وتعتبر مناقضة بين العهدين . فان الذين عوقبوا فى العهد القدي استحقوا العقاب . والنطية ينا 
كانت تسشحق العقاب سواء كان فى العهد القدم أم فى المهد ا جديد . فلا نلو العهد القديم من 
الرمة كا لا يخلوالعهد الحديد من النقمة . ففى الآيات الآ تية من العهد القديم اعلان فرط رة 
الله ( مز ۱۱۹ :14 و۱۳۰ : ۷ واش 4٩‏ : ۱۲ و٩۱‏ وه : ۷ ۱۰ وهه : ۷ وار ۴۳ : ۰ وهو 
١‏ ۸) وغرذلك كثير. وهكذا توجد آيات فى العهد الجديد تعلن غضب الله على الخطاة 
الزدرین بدم ابنه نذکر نپا ( لو ۲٢ : ۱٤‏ ویو۳ ۲٤۸:۱۲۳:‏ رو ۱:۸ و٣۲‏ کوه :۱۷ 
ORANG‏ 


اذن فرسالة الله فى العهد القدم أن الله من فرط رهه أدب شعبه لكى لا يبلك 
بالخطيثة » وف العهد امجديد قدم هم رجته ولكنه تهدد بالعقاب الشديد من يستخف بها . فكلاها 
محعذرمن الخطيثة خو منها فقط الاختلاف فى ترتيب الأمور. 


۱۳۸ ان العهد القديم يحتوى على معاملة الله لأمة واحدة بينا العهد الجديد لا يزبين 
أمة وأحری . جيب : أن اخحتيار اله لأمه دون أخرى فى العهد القدم هو لكى ينتقم|بواسطتبا 
من أمم أخرى كر فادها وعظم شرها .ولا کان اله قت رجامات أولثك القوم رای أن تخ 
له شعبا مختارا وقضى بعدله أن يبيد تلك الأمم الفاسدة ليس لأجل خير اسرائيل وحدهم بل لأجل 
خر العام کله حتی لا تمتد شرورهم الى غیرهم ۰ 
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اشا كل بين العهدين 


۹ ان الله جعل العهد القدي قاصرا على وصف أحوال أمة واحدة اختارها الله دون 
کل الأمم . فنجیب أنه کان من الضروری جدا فی نظر الله أن بتار له أمة خاصة لكى يأتى ما 
السيح الخلص مشتى كل الأمم . فهذا الاخحتيار كان ئر ا لجنس البشرى ولیس فيه شىء من 
امحاباة بدليل أن اله م ميزتلك الأمة عن باقى الأمم من حيث العقاب على الخطية . فكثيرا ما 
اشتد علا وأدہہا من أجل خحطاياها وكانت فى نظر عدله وقداسته أشبه بباقى الأمم . 


قصد له ا جحد من تدو ين تارخها فى كتابة تعلم البشر كافة لأن تار بخ أمة واحدة هو 
تاريخ لكل الأمم اذ الطبع البشرى واد فی کل زمان ومکان , فتار يخ معاملة الله لشعب 
اسرائيل عظة لكل الأجيال الى نهاية العالم , 


٠١‏ ان ديانة العهد القديم تحتلف عن ديائة العهد الحديد , لأن ديانة العهد القدم 
كانت ديانة زمنية ومواعيد بركات أرضية بعكس ديائة العهد اللجديد . فنجيب : ينبغى للرد على 
هذا الاعتراض التأمل فى أمرين . أولما أن الله أعلن لبنى اسرائيل الظل وليس الحقيقة كلها ' 
وحذا أراد أن يعلمهم أنه وان كان العام ساقطا وملوءا بالخطية الا أنه هو تعالى المتسلط وأنه مكن 
الحصول على السعادة فيه بالانصاف بالتقوی والطاعة ( ۳:۲۹۱ ۱١‏ وتث ١۲ : ۱١‏ و١٠‏ 
ویش ۲۲: ٩‏ ) . ثانيما أن الله شدد تشديدا قو يا فى العهد القدم وجعل الثواب ملازما لطاعته » 
والعقاب ملازما لعصيانه » وقصد بذلك تمهيد السبيل للحالة التى يكون عليما. العام عندما يصير 
ممتلثا بال والصلاح والعدل والقداسة و يذهب عنه الام ويجل فيه السلام والرضاء والانصاف 
والعدل للجميع وتكون مشينة الله كما فى السماء كذلك على الأرض 


قال الشيخ العقى جرجس بن العميد : « الشرائع النقلية اما أن تقتضى العدل واما 
الفضل » فلو أتت شر يعة الفضل والكمال قبل شر يعة العدل لكان ذلك يقتض عدم الترتيب . 
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اشا كل بين العهدين 
ا ر و ی 
لأن توقيف طر يق الفضل والكمال هو الغابة المطلوبة فى تهذيب النفوس وترقيتها الى عام النور 
والبقاء . 


« ولا کان الأمر مرکبا من جوهر أرضی سفلی ومن جوهر سمائی ملائکی نورائی . 
وكان مبدؤه فى أول خلقته من ال وهر الأرضى متقدما على الجوهر السمائى النوراني فاقتضت 
الحكة الاهية ايراد الشر يعة الجسمية فى المبدأ ليرتاض الانسان بها على القدر بج والترتيب لقبول 
أوامرها ونواهيا ٠‏ و يسهل عليه التقل رو يدا رو يدا الى الغرض المطلوب بالذات وهو الا تصال 
بعام النور والضياء . وکا اقتضت حكمته تعالى تقدم الليل على النار كذلك اقتضت حكته تقدم 
الشريعة الأرضية على الشر يعة النورانيه : ولا كان الفضل هو ناية العمليات والعدل هو مبدؤها 
وجب من طر يق الترتیب الحکی عدم توقيف البدأة به على توقيف النباية والغاية , ولأن تقدم 
اقدمات على النتائج ‏ ضرورى الوق » اه 


١‏ ان العهد القديم (ولاسا أسفارموسى ) همل أمر الخلود واللياة الأحرى » بيا 
تعلم العهد الجديد تدور حول هذا اموضوع . فنجيب أن المهد القدم متم ذه التبمة بلا حق 
فالآيات التى تشبت الود فيه لا يحصيها عد . ما فی أسفارموسی فليس فيه دليل قوی على 
الخلود من أذ الله لأخنرخ ونقله اليه حيا (تك ه : ۲( و(عب ۱۱ : ۵ ) والشموریا اود کان 
عاما حتی أن بعقوب لا سأله فرعون « کم هی أیام سنی حياتك . فقال بعقوب لفرعون أيام سنى 
غربتى مئة وثلثون سدة . قليلة وردية كانت أيام سنی حیاتی وم بلغ الی یام سنی حیاة آبائی فی 
يام غربتىم » (تك )٠١ ¬۸: ٤۷‏ . فكيف يعتبر هذه الحياة غربة ان لم يكن يؤمن جياة 


آخری ؟ 


وحيا ظهر الله موسى فى العليقة قال له « أنا اله أبيك اله ابراه واله اسحق واله 
یعقوب » ( خر ۳ : )٦‏ فکیف يدعو الرب نضسه اله الآباء مذ کور ین ان م یکونوا حالدين . وقد 


1۳ 


المشاكل بين العهدين 


استدل الخلىص نفسه بذلك على الود والقيامة ضد منكرما لأنه ما اعترضهالصدوقيون الذين 
ينكرون قيامة الأموات وفى الوقت نفسه يعترفون بأسفار موسى اللخمسة قال مم « وأما من جهة 
قيامة الأموات أفا قرغ ما قيل لكم من قبل الله القائل «أنا اله ابراهم واله اسحق واله یعقوب . 
لیس الل اله أموات بل اله أحیاء» ( مت ۲۲: ۳۱ و۳۲) . 


والرسول بولس بقول عن ابراهم «لأنه كان ينتظر المدينة التى ها ألاساسات التى 
صانعها و بارثها الله » وقال عنه وعن باقى الآباء « فى الايان مات هولاء أجعون وهم نم ينالوا 
المواعيد بل من بعيد نظروها وصدقوها وحيوها وأقروا بأهم غر باء ونزلاء على الأرض . فان الذين 
يقولون مشل هذا يظهرون أنہم يطلہون وطنا . ولکن الآن يبقغون وطنا أفضل أى سماو يا » (عب 
۱ وا و۱ ). 


۲ ان فی بعض بعض أقوال العهد القدم ما يؤخحذ منه اليل للانتقام بمكس العهد الجديد 
الذى يعلم بالساعة للمسيئين وعبة الأعداء . فنجیب : ان هذا الاعتراض یدل على جهل قائله 
بالأسباب التى دعت الى تلك الأقوال ا معترض علا . . نعم فمن یطالع (مز ۳٥‏ وا٤‏ و٩٣‏ ) جد 
أن الأقوال الشار الما م يقلا أناس قصد الانتتام من اعدائهم هم ولكنبم قالرها بالري القدس 
غيرة على جد الرب الذى أهانه أولثك الأشرار رالمطلوب الانتقام منهم . فهم يطلبون من الله الرحوم 
أن يقم لنفسه من أعدائه الذين احتقروه . وفى العهد القدم آيات صرية بطلب عمل ارمع 
الأعداء (خر٣۲:  :‏ وه ) وقد اقتبس بعضها الرسول بولس (قابل أم ۲٣‏ : مرو 
0 . تأمل أيضا فى تصرف يوسف مع اخوته واحسانه اليم مع اساءتم اليه (تك ٤١‏ ) وكذا 
فی مساحة داود لشاول وحزنه عليه لوته وقد کان شاول طالبا نفسه (۲ صم ۱ : ل( 


أا طلب النقمة من الخطاة فة ففی العهد الجدید یوجد ما ماثله ( اقرا مت ۱۱ : ۲۳ و۲۳ : 
(MAg NET e NEE” eT‏ 


4 


اشا كل بين العهدين 


أخياا 
فالوحدة الكائنة بين العهد القديم والعهد الجديد دليل قوى على أن الذى كتبها روح الله 
الحق ففى الأول خبرآدم الأول الذى بواسطته دنحلت الخطيثة الى العام (روه : )١١‏ وفى 
الثانى خر آدم الثانى الذى بره الواحد صارت افبة الى جيع الاس لتبر ير المياة ( روه : 
1۸(. 
العهد القدي ( آدم الأول) : 
العهد الجديد (أدم الثانى) 


المعصية ( روه : )١۱١۹‏ 
الطاعة حتى اموت ( فى ۲ : ۸) 
الدينونة عليه وعلى نسله ( روه : )٠١‏ 7 
التېر یر( روه : )۲١‏ 


اموت عليه وعلى المتحدین به 
الحياة للمتحدین به 
(روه:۷) (روه:۱۷) 


یعترض الکثیرون على امتحان آدم وعلی سقوط نسله بسقوطه فنجیب : أن آدم کان حرا 
تارا قادرا على الثبات فى الحال الأولى لو اجتمد فى ذلك . والامتحان ضرورى لبيان القداسة . 
والاحتيار (أى حر ية الارادة) ضرورى كذلك فلا قداسة بدون احتيار لأن الجر على الاصلاح 
لا يعرف أباختياره يعمل الصلاح وحبه اياه » ام جرد أنه جير عليه . 
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اشا كل بين العهدين 


وأما سقوط نسله به فكان من الضرورى أيضا لأن الينبوع ارلا جرى منه سوى ماء مر. 
فان قال أحد انا لا أرضی بالشروط الذی رضی به آدم فلم یحکم على ما حکم به عليه ؟ قلنا لا 
نسلم بذلك لأنه لوقال أحد الوك الكبراء لواحد منا أنى وليتك كل أملاكى من العقاربشرط أن 
ترك لى شجرة واحدة . وأن لم تتركها قتلتك فانه لا يتوقف عن قبول الشرط طرفة عبن . فلو كان 
هذا المعشرض موضم آدم لما قل رضاه بذاك الشرط , هذا وأن الله الرحن م يترك الانسان الى 
هلاك الأبدى الذى استحقه بل عين له مخلصا فا أوفر رجه الله للبشر» وان قیل آدم م يكن يعرف 
الزر من الشر قلنا ان ذلك لا بدل على عدم معرفته بل على أنه م یکن شر لیعرف الفرق بینه وبين 
ا لخر لأنه بضدها تتبن الأشياء . و يدلك على معرفته ادراکه أن يعرف حواء و سما ما معناه 
موافق ها أى حياة وتمييزه اياها بعلامة التأنيث فدل على أنه كان مقتدرا فى اللغة , 


والنلاصة ان العهد القدم اعلان سقوط الخليقة بعد حلقتها » والعهد ال جديد اعلان 
تجديدها ثائية وكلاهما متحد فى خلاص البشر ت بواسطة الأقنوم الثانى كلمة الله يسوع المسيح 
( اش ٣‏ ویو .)۱١:۳‏ 


ففی العھد القدیم هو رٹیس جند الرب وہوه (یش ٩ » ۱٥و ۱۲ : ٩‏ : ۲) الذى خلص 
اسرائيل من أعدائهم وأدخلهم أرض كدعا . وفى العهد الجديد هوا مسيح الذى ناب عنا على 
الصليب وظفربأعداء خحلاصنا ( كو ۲ : )٠١‏ وأعد لنا ميراثا فى السماء ليقودنا اليه (يو٤١‏ : 
۳( 


اھ ےک کڪ کے ت > س کے 


الفصل الثالث 


العهد الجديد 
التناقض المزعوم بين بعض الأسفار 
وبين انجیل متی 


ادعوا بوجود خلاف : 


۳ بين سلسلة نسب المسيح الواردة فی انجیل متى ص ۹: ۱۷-١‏ والسلسلة 
الواردة فی انجیل لوقا ص ۳ : ۲۳ ۳۸ فنجيب : 
ان الأياء الخى ذكرها مى ولوقا فى سلسلة نسب اسبح أغلما وارد فى الكقاب 
المقدس وما لم يذكرفى الكتاب فقد أخذه البشيران من جداول النسب الموجودة وقتئذ . والتى 
كان الود محافظين عليها كل الحافظة حتى أن من م بجد أسانيد لنسبه عزل من الكهنوت ( عز 
۲ ۳ ونح ۷ : SEL‏ 
وانظر ولا قى ال جدولين منقصلين عن عن بعضها : 1 
(۱) جدول انجيل متى (أولا) قسمه الى ثلاثة أقسام كل ما ١١‏ جيلا ولكن القسم 
الشانى ينقصه واحد فقال بعضهم « ما أن القسم الأول انتبى بداود فأراد أن تبعل آول القسم 
الشانى داود أيضا لأهميته فى موضوع انجيله وهو اثبات أن المسيح تناسل با سد من داود» وقال 
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آخحر « جب قراءۃ عدد ۱١‏ ھکذا _ یوشیا ولد ہو یاقم واخوتہ وہو یاقم ولد یکنیا . الخ» . لأن 
متی حذف اسم ہو یاقے لرداءة سیرته و بذلك یصیر کل قسم ۱٤‏ جیلا » . ( انیا ) ترك متی بین 
یورام وعز یا ثلا ثة ملوك عد ۸ وهم آنخحز یا و يواش وأمصیا (۲ مل ۸: ۲۰ ۲ ۱۱ : ۰۲ ۱۲ ۲۱) 
وکذلك ہویاقی الذی کان بین یوشیا و یکنبا (۲ مل ۲۳ : ۴١‏ ) ترکه أیضا عد ۱۱ فالرأی 
اغالب أن هذه الأساء الأربعة حسب قول علهاء الود تركت من جميع النداول النسبية الدارجة 
التى أخحذ عا متى جدوله وذلك لاشتارهم بشرور كثيرة . أما كون الابن ينسب لجحده فهذا قد 
عرفنا ما سبق أنه مصطلح عليه فى اللغة العبر ية . (ثالثا) اعترض بعضهم على عد ٠١‏ « و يوشيا 
ولد یکنا واخوته عند سبی بابل » فقال 


(۱) یکن لیکنيا اخوة . 

(۲) قد مات یوشیا قبل سبی بابل بعشر ین سنة فکیف یذ کر أنه ولد یکینا واخوته عند 
سبی بابل ولواب علی ذلك آن نسخا کثیرة بخط الید قریء فیہا هذا « و پوشیا ولد ہو یاقم 
واحوتہ وہو باقم ولد بکنیا» ( أنظر قراءات کر یسہاغ ) فان یوشیا کان أبا ہو یاقم واخوته 
یوحائان وصدقیا وشلوم ( ١‏ أی ۳ : ٠١‏ ) وہو یاقم کان آبا یکنیا عند سبی بابل الأول لأنه قد 
سبى نو اسرائيل ثلاث مرات » وكان الأول فى السسنة الرابعة من حكم يهوياقم بن يوشيا سنة 
۸ ق.م. وههذا قال ( كالمت ) يجب قراءة الآبة ٠١‏ هكذا: « پوشیا ولد ہو یاقم واخوته 
وہو یاقم ولد یکدیا عند سبی بابل الأول و یکنیا ولد شألتئیل عند سبی بابلی» , 


(۲) جدول انجیل لوقا . (أولا) دعی ابن ریسا یوحنا ع ۲۷ وفی (۱ ای ۳: ۱۹) 
دعی حننیا والتشابه بین الاسمین موجود ( انیا ) قیل عد ۳٣‏ و۳۹ «عاہربن شالح بن قینان بن 
ارفکشاد» وفی (تك ۱۱: ۱۲ وا أی ۱۸: )١‏ أن شالح بن ارفكشاد لا ابن ابنه . ذهب 
البعض أن موسى ل يذ كر قينان لتكون الأجيال من آدم الى نوح عشرة ومن نوح الى ابراهم 
عشرة » وقال غیرهم أن قینان وشالح اسمان يدلان على شخص واحد» وذهب کثیرون الى أن 
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قینان لم یکن موجودا فی أنجیل لوقا غير أن النساخ أخحذوه من الترجمة السبعينية محاكاة ها . 


(۳) ولنقابل الآن جدولى متى ولوقا معا . فبعد مراجعتہا تجد أن متى : (۱) دون 
سلسلة نسب المسيح على طر يقة تازا من ابراهم الی یوسف . (۲ ) أنه ذكرألاولاد الطبيعيین 
أى الذين تناسلوا طبيميا بحسب ال حسد فقال ابراهم ولد اسحق واسحق ولد بعقوب .. الخ . ونجد 
أن لوقا : )١(‏ ذكرالساسلة بكيفية تصاعدية أى من السيد المسیح الى الله ذاته . (۲) أنه كر 
الأولاد الحقيقيين أى الذين تناسلوا من والدههم مباشرة والذين نسبوا الى الآباء واسطة قرابة أو 

هذا و يعلم أن متى كتب للعبرانين بالطر يقة ا لجار ية عندهم ولوقا كتب لليونانيين 
بالطر يقة المفهومة عندهم . 

وهذا نجد أن لوقا سلسل من آدم لأنه كب لفائدة الأمم خاصة فأوصل تسب فادى البشر 
الى آدم أب ال جنس البشرى » وأما متى فقد كتب للود فأوصلل سلسلة ملك الود الى ابراهم 
ام . 

ولا كان الود لا يدخاون فى جداول نهم النساء فاذا انتهث العائلة بامرأة أأدخلوا 
قر ينها فى الئسب واعتبروه والد ابن قر ينته » ذا حسب هذا الاصطلاح _ دعى المسيح ابن 


يوسف . 


(۱) قال متی أن یوسف بن یعقوب عدد ٠٩‏ وقال لوقا أنه ابن هالی عدد ۲۳ وذلك لأن 
معى نظرالى أبيه الحقيقى يعقوب ولوقا نظر الى أنه الابن الشرعى الى ووارثه الخحقيقى . 
ولزيادة الفائدة نقول أن روح الله أراد أن يلهم متى ولوقا بتدو ين نسب المسيح ليثبت أنه من 
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نسب داود فکلاها يتجهان الى غرض واحد ومرجعھا الى أن يسوع من ذرية داود . والحققون 
بقولون أن مفاد قول متى أن يوسف من نسل داود . ومآل كلام لوقا أن مرم من ذرية داود أيضا . 
وهذا قیل ان مرم ابنة هالی و یوسف ابن یعقوب ولا لم یکن الى ابن نسب اليه يوسف وها أى 
يوسف ومرم من عائلة واحدة فان کلا منهما تناسل من زر بابل » فيوسف هومن ن اهود ابنه الأ كبر 
( مت ۱۳:۱) ومرم هی من ریسا ابنه الأصغر( لو۳ : ۲۷) . ولا کان انجپل متى كتب قبل 
انجيل لوقا لا ريب أن لوقا اطلع عليه ولا ألغى متى كتب نسب المسيح من جهة يوسف جريا 
على عادة العبرانيين الذين م يألفوا أن يستمدوا الدسب من جهة الدساء تعين عليه أن يذ كر سلسلة 
نسب المسيح من جهة مرم حتى يكون النسب مستوفيا , 


فينتج من ذلك أن السلسلة المذكورة فى لوقا هى بالحقيقة سلسلة مرم أم يسوع لأن 
الكشاب يعلمنا أنه جاء من نسل داود حقيقة بحصر ا لمعنى ( رو )١ : ١‏ وليس فقط فى السلسلة 
الملكية حسب شر يعتهم من جهة يوسف الذى حسب كابن له أيضا بل بالفعل التناسلى الحقيقى 
من أمه مرم . ويخضبرنا الكتاب أن يوسف لكونه من نسل داود وعشيرته صعد الى بيت لحم 
ليكتتب مع مرم امرأثه الغطوبة ( لو۲ : ٤‏ وه ) فيفهم أن الأثدين كانا من نسل داود . وقد ظن 
البعض أن مرم كانت ابنة وحيدة وور يثة وقد حطبت ليوسف امتثالا هذا الأمر فى ( عد ۳٠‏ : ۸ 
و٩).‏ 


وقد اعترض أنه م تكن للهود عادة على أن يتتبعوا السب النسائى أى من جهة الأم . 
ولكن توجد أمثلة تر يدا أن ذلك جرى فى بعض الأحيان . وقد رأينا هنا أنه وجد سبب كاف 
لذلك فی مر الرب یسوع . وقد ورد نظیرہ أیضا فی ١(‏ ای ۲ : ۲۲) حیث یعد یائیرمع تسل ہوذا 
ولکن جده کان قد تزوج بابنه ماکیرأحد رؤساء منسی (۱ أی ۲ : ۲۱» ۷: )٠١‏ ولأجل ذلك 
دعی یائیر فی (عد ۳۲: ۽ و٤۱‏ ) ابن منسی . وکذلك فی عز۲ : )٩۱‏ و(نح ۷: )٩۳‏ تذکر 
عائلة باسم بنی برزلای لأن جدهم أخذ امرأة من بنات برزلای ال جلعادى وتسمى باسمهم , 
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(۲) قال متى أن المسيح من ذرية سليمان بن داود عد ٩‏ و۷ وقال لوقا أنه من أولاد 
ناٹان بن داود عد ۳٣‏ وقال متی ان شألتئیل بن یکنیا عد ۱۲ وقال لوقا أنه ابن نیری عد ۲۷ 
وذلك لأن متى ولوقا قالا أن المسيح تناسل من شألتئيل وزر بابل وتناسل كلاها من سليمان 
مباشرة. ما قول لوقا أن شألتئیل بن نیری الذی تناسل من ناثان الأخ الأکبر لسلیمان كما فى 
(۱ أی ۳: ١‏ ) فعناه أنه تزوج ابنة ناثان وما أن نيرى تزوج بلا عقب من الذ كور اتحد فرعا عائلة 
ناثان وعائلة سلیمان فی شخص زر بابل باقتران شألتئيل رئيس عائلة سليمان الشرعية بابنة نيرى 
الذى كان رنيس عائلة ناثان . فعى ذكر الآب الحقيقى لشألتئيل وهويكنيا ولوقا ذ كر أباه 
الشرعى وهو نيرى . ثم أن عاثلة سليمان وناثان بعد اجتماعهها فى شألتثيل وزربابل افترقام 
اجتمعا بارتباط يوسف ومرم ۰ 


(۳) ذکزمتی أن ابن زر بابل ھوأبہود عد ۱۳ وذکر لوقا أنه ر یسا عد ۲۷ وسفر أخبار 
الأيام الأول ٣‏ : ۹ م یکر ابن لزربابل لا باسم آییود ولا باسم ریسا . فنجیب : ما قلناه مرارا 
وهو اصطلاحهم على تسمية شخص واحد بأساء عدة وقد انتشرء بت هذه العادة بين اليهود بنوع 
خصوصی وقت السبی ( راجع دا ۱ : ٩‏ و۷) ومثل هذا كا علمنا اصطلاح مشهود فى اللغة 
العبر ية . 

4 - وبین مت ص ۲۳:۲ لوص ۲: ۲ و۳۲ و۴۸ فف الأول أنه م بعلم أحد 
مولد ا مسح وفی الثانی أنه علم به كثيرون . فنجيب : أن الأول قصد أن العموم م يعلموا والثانى 
أن بعض الأخصاء هم الذين علموا . 

٥‏ وبين متی ص ٤ : ٣‏ يو۱ : ۳١‏ فى الأول أن يوحنا ا معمدان كان يعرف 


السيح وفى الثائى أنه م يكن يعرفه . فنجيب : أن قوله فى الان «لم أكن أعرفه » م يقصد أنه 
كان يجهله كل الجهل انها قصد أنه لم يعرفه امعرفة التامة ا معلنة من الله التى تقدره على تأدية 
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الشهادة الصريحة العامة . نعم انه كان قد سمع خبر ولادة المسيح غير المعتادة وأنباء حکته وجوده 
فحمله ذلك على أن يقول له كا فى الأول يوم أتاء ليعتمد « أنا حتاج أن أعتمد منك وأنت تأتى 
الى » الا أنه م يكن له سلطان على تأدية الشهادة قبل تزول العلامة اموعود هوبها من السماء أى 
نزول الروح عليه مل حامة کا جاء فی (یو ا : ۴۳) . 


و بین متی ص ۲ : »١‏ لو٤‏ : ه فالأول يخشلف عن الثانى فى ايراد حادثة 
تجربة السيد الملسيح . فضجيب : أن الأول راعي الزمان » والثانى راعى المكان ء فلوقا ذ كر 
التجر بتين اللتن كانتا فى البر ية أولا» أما متى فقد ذ كر التجارب حسب ترتيب الزمان . 


۷ س و بین هتی ص ٤ ۲۷ ۱۸ : ٤‏ مرا : ۱١‏ د ۲۰ وبين لوه : ٣١‏ ویوا ٣٣:‏ 
٠١‏ ففى الأول أن السيح دعا بطرس واندراوس و يعقوب و يوحنا وهم على ساحل بكر 
الجليل وأنه دعا بطرس واندراوس أولا و يعقوب و يوحنا ثائيا وفى الثالث أنه دعا الأربعة مرة 
واحدة . وفى الرابع أن يوحنا واندراوس قابلا المسيح أولا بقرب عبر الأردن ثم عرف اندراوس 
أحاه ببطرس بالمسيح وفى اليوم التالى اهتدى فيلبس ونثنائيل ول يذ كر يعقوب أخويوحنا . 
فة للتوفيق بين متى ومرقس و بن لوقا . نقول أن لوقا ضم دعوتى الرشل الأربعة فى دعوة 
واحدة وقال آم ت رکوا کل شیء وتبعوه » وأما متی ومرقس ففضلا وذ کرا دعوة بطرس واندراوس 
أولا ثم دعوة يعقوب و يوحنا ثانيا . وأما عن التوفيق بين متى ومرقس و بين يوحنا فينبغى أن نعلم 
أن الأولين يذ كران حادثة غير حادثة الثالث لأا يرو يان ما جرى عند بحر الجليل وهويروى ما 
حدث فى عر الأردن ثم إن ما رواه يوحنا كان عبارة عن تعرف التلاميذ با مسيح معرفة بسيطة م 
تدم أكثرمن يوم واحد» أما حادثة متى ومرقس التى كانت بعد تلك مدة فكانت دعوة التلاميذ 
ليتبعوا المسيح دانا وم يكن يعقوب مع التلاميذ حينا قابلوه أول مرة » و بعد ما قابلوه عادوا الى 
اشغاهم الى أن قابلهم ومعهم يعقوب فدعاهم الدعوة النائية فت ركوا كل شىء وتبعوه دانما . 


11۲ 


اغچیل متۍ 


۸ وبين متی ص ۰۱٤:۷‏ ص ۱۱ : ۲۹ و۳۰ فف الأول قال ان باب الحياة 
الأبدية ضيق وفى الثانى أن نيره هين وله حفيف . فنجيب : أن طر يق المسيح عسر وصعب فى 
مبدأ الأمر على الذين ألغوا الخطيئة وعاشوا فى الشرء ولكنه سهل وهين للذين ذاقوا طيبة الرب 
وعرفوا لذة العشرة معه . 


و بین متی ص۸ ص۳:۱۳ و بین مر ٤‏ : ۳۵ ففی الأول ان امسیح علم بالأمثال 
بعد هيجان البحروفى الثانى أنه علم قبله , فدجيب : لا بخفى أن البشير ين الأربعة كان لكل 
منم غرض خاص فی کتابته» هذا لا حلاف بینہم اذا م یرتبوا الحوادث على نظام واحد 
ولدضرب المثل بالخلاف. اذ كور هنا فان متى البشير كان غرضه ذ كر معجزات المسيح فجمعها 
مع بعضها مرة واحدة ثم شرع فی ذکرتعالبه أما مرقس فراعى زمان حصول أعمال المسيح . ونظير 
هذا كثر فى الأناجيل الأر بعة فقط يتفق أن أحدهم بتكلم فى موضوع فيقدم و يؤر له بعض 
الحوادث كا يقتضيه المقام و يذ ك ر آخر معجزة هامة قادت بعض الناس للمسيح قبل معجزة م 
یکن ھا اثر کہیر ہیا تم غیره بتدو ین اوادث حسب ترتیب وقوعهها الزمنی » و یعنی آخر 


أ مراعاة اكان . ومشل هذا اذا وجد لا يعتبرتناقضا فى كتاب الله » وقد أعرضنا عن ذكر امش اكل 


الى من هذا القبيل مكتفين بهذا الايضاح . 

۰ وبن متی ص ۸: ۵ ۳ لو۷ : ۲ - ٠١‏ ففى الأول أن القائد أتى للمسيح 
طالبامنه ا یشفی غلامه ولا قال له يسوع أنا آتى وأشفيه أجاب قائد المثة وقال يا سيد لست 
مستحقا أن تدخل تحت سقفى . وفى الثانى أنه أرسل له شيوخ الود وأنه حين دنا من البيت 
ارسل قول له « لا تتعب لأننی لست مستحقا أن تدخل تحت سقفى » , فنجيب : أن ما ذ كره 
مشى من القائد هو الذى القس من الخلص أن بأنى و يشفى غلامه هومن باب نسبة الشىء ن 
کان السبب فيه فقيل عن سلیمان انه بنی المیکل وهو ينه بنفسه بل آمر ببنائه . وقیل عن 
المسيح أنه كان يعمد وكان ذلك بواسطة تلامیه ( يو٤‏ : )١‏ وقیل ان ببلاطس جلد يوع (یو 
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)١ Rk‏ ولم يفعل ذلك غير جنوده . فهكذا ما طلبه شيوخ الهود من السيد المسيح نسب لذلك 
القائد . أما قوله لست مستحقا أن تدخحل تحت سقفى فقد قاله القائد للمسيح أولا بواسطة أصدقائه 
اذا دنا المسیح من بیته کا ذکر لوقا , ثم قاله له بنفسه عند استقباله له بالقرب من البیت . 
ويحتمل مع ذلك أن يكون قاد المثة قد خرج فى أثر شيوخ الود وأصدقائه للقاء المسيح ثم رجم 
الى منزله وهم قد سبقوه اليه . 


-١‏ و بین متی ص ۸ : ۲۵ و بین مر : ۳۸ ولو۸ : ۲٤‏ ففی الأول قال التلامیذ 
«يا سيد نجنا فاننا لك » وفى الثانى « أما يمك أننا نبلك » وفى الثالث « يا معلم آنا 
نهلك » . فنجيب : ما قاله القديس أوغسطينوس جوابا عن ذلك وهو « أن التلاميذ قصدوا قصدا 
فی ايقاظهم امسیح وطلب احلاص ولا پہمنا أن نأ کد أى هذه الروايات تضمن كلامهم بلفظه 
فى تلك الاستغاثة أو أبم نادوا بغپر ما ذکر. فالقصد والفکر واحد فی الجمیع فاذن قد ذ کر کل 
البشير ين المعنى الواحد بكلمات متلفة ( فالاختلاف لفظى والرواية معنو ية ) » اه. وقس على 
ذلك باقى الاختلافات بين البشير ين التى من هذا القبيل والتى أعرضنا عن ذ كرها اكتفاء بهذا 
البيان . 


۲ - و بین مت ۸ : ۲٢‏ و بین مر ه : ۲ ولو۸ : ۲۷ ففی ألاول أن المسیح ا جاء الى 
العبر الى كورة الجرجسيين استقبله مجنونان خارجان من القبور فشفاهما وفى الثانى والثالث أله 
مجنون واحد . فنجيب أن مرقس ولوقا ل يذ كر غير الجنون الذى كان أشد هياجا والذى تجلت قدرة 
السیح فى شفائه ااه كا بظهرمن عبارتا حيث يذ كران هياجه بالتفصيل ليشهرا عظمة 
الأعجوبة الی. صنمها سید هما بشفائه » أما اجنو الثانی فلم یکن مھا وشفاژہ م یکن مدهشا 
كذلك فأهملا ذکره . 


۳ _ و بین مت ٩ :٩‏ و بین مر ۲ : ۱٤‏ وبين لوه : ۲۷ ففى الأول دعى أحد الرسل 
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متی وفی الشانی لاوى بن حلفى وفى الثالث لاوى . قدجيب أن هذا من قبيل تسمية الواحد 
بأسهاء مختلفة . فسمعان دعى بطرس وصفاء ثم أن بعض البشر ين اقتصر على ذ كر اسمه ولم 
یذ کر أباه » وغیره ذ كر صناعته وظروفه الخصوصية . 


د و بین ص ٩‏ : ۱۸ وعدد ۲۲ فف الأول أن ريسا جاء للمسيح قائلا ان ابنتى 
الآن مانت . لكن تعال وضع يدك علبها فتحيا . وفى الثانى أن المسيح لا جاء قال « إن الصبية م 
تمت لكنا نامُة » . فنجيب أنه أراد بقوله « لكنا نة » أا ستقوم بعد قليل كا ينتبه انام من 
رقاده » لا أن ذلك کان نوما حقيقیا . 7 

٥‏ س وبین مت :٩۹‏ ۱۸ مره : ۲۳ فالأول قال أن الرئيس قال للمسيح « ابتتى 
ماتت » والشانى قال « ابنتى على آخر نسمة » . فنجيب أن متى ذ كرما قاله الرجل » ومرقس 
ذكر واقعة الحال . فقوله ماتت معنى أا مدئفة قر يبة من اموت » فن عادة المصابين أن يعظموا 
مصابہم طلبا مز ید الاشفاق علہم » فھوترکها على آخر نسمة وظن بعد ترکه ایاها أا ماتت . 
وفعلا فقد وجدها بعد رجوعه أا قد ماتت حقا . 


وبين مت ۰ وبين مر۳: ۱۸ وبين لو1 : ۱٩‏ ففى الأول دعى أحد 
الرسل لباوس ال لقب تداوس » وفى الثانى تداوس » وفى الثالث بهوذا أخا يعقوب . فنجيب : أن 
الأسماء الثلا ثة لمسمى واحد وقد عرفتا أن الهود يسمون الشخص الواحد بأساء عة . 


۷ -- وبين مت ۱۰ : ۰ و » مر ۱۹ : ٠١‏ ففى الأول قال المسيح أنه لم يرسل الأ الى 
خراف بین اسرائیل الضالة » وفی الثانی أمرتلاميذه أن يذهبوا الى العام أجع و يكرزوا بالانجيل 
للخليقة كلها . فنجیب : ن المسیح طلب من تلامیذہ تبشیر بنی اسرائیل ولا حتی لا یکون فم 
عذرفى رفضهم البشارة ومن قبيل الاعتناء بأهل الامان وبعدثذ يكرزون فى العام أجع . 
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۸ وبين مت ٠١‏ : ۰ ولو٩‏ : ۳ وبين مر : ۸ ففى الأولين أن الخلص منع عن 
تلاميذه أخذ العصا وفى الثالث أنه أباح مم ذلك . فنجيب : أن قول الأولين معناه لا تأخنوا 
شيئا فوق ما يلزصكم أى لا تأخذوا من العصا غبرما يلزم . ووجدت قراءة عوضا عن عصا 
«عصى » وهذا ما تحتمله القر ينة لأنه يقول « لا ... وبين ولا أحذية ولا عصا» فهنا التحذير 
من التكثر والاكتفاء ما تدعو اليه الحاجة . 


۹ -وبین مت ۱۰ : ۲۰ أع ۲۴» ه ففى الأول وعد السيد اسيع تلاميذه بأن 
روح الله يتكلم فيم » وفى الثانى أن الرسول أخحطأ واعترف بخطه بقوله عن رئيس الكهنة أنه م 
یکن يعرفه حين قال له « سيضربك الله أا الحائط البيض » فنجيب : أن معنى قول الرسول 
بولس « ل أكن أعرف أبما الأخوة أنه رئيس كهنة » أى لم يعرفه رئيس كهنة لأنه ليس كذلك» 
لأنہ جب أن یکون « رئیس کهنة الله » من أبناء هرون و ببقی کاهنا الى أن وت ثم قوم مکانه 
آخر من أبناء هرون أيضا . وهذا الأنسان لا دليل على أنه من أبناء هرون أو على أنه رئيس بأمر 
هى انا أقامه الناس للرشوة أو ما شا كلها . وكان فى ذلك الجلس كثيرون ممن تولوا تلك الر ياسة 
وعزلوا . وكان من الواجب أن يكون رئيس كهنة الله مشابما لله بعض المشابهة فى صفاته الأدبية » 
كىن حنائيا كان على غاية الخالفة . فلذلك م يسلم بولس بأنه رئيس كهنة ولم بجسب أنه حالف 
الناموس ما قاله . 


۰ وبين ص ۱۰ : ۲۳ وص ۱۹ ۲۸ وص ۲۲ : ۳۲ وبين ۲ بط ٤:۳‏ ففی 
الأول قال المسيح للرسل « فانى الحتق أقول لكم الا تكلون. مدن اسرائيل حتی انی ابن 
الانسان » وفى الثانى « ان من القيام ههنا قوما لا بذوقون ا موت حتى يروا ابن الانسان آتيا 
فى ملكوته » وفى الثالث قال عندما تنبا عن خحراب اهيكل وججيئة ثانية « الحق أقول لكم لا 
یحمضی هذا الجیل حتی یکون هذا کله » وف الرابع ان جيع الذين سمعوا هذا الكلام ماتوا ولم 
يأت المسيح ثاثية . فنجيب : أن معنى اتيان ا لمسيح يقصد به حرفيا جيئ الثانى للدينونة » ومعناه 
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انجازی یطلق على الکرازة و بشری الانجیل (یو ۱٤‏ : ۲۳ واف ۲: ۱۷) وعلى تأیید کنيسته 
وصلكوته بقوة فى العام ( مت ٠١‏ : ۲۸) وعلى متح الروح القدس للمؤمنين وأمارات غبته (يو 
ANE‏ و۲۲۴ و۲۸) وعلی عقابه الأشرار الذین پرفضون انجیله (۲ تس ۲: ۸) وعلى دعوة 
اومن اليه با موت ( یو٤۱‏ : ۳) . 


فعنى الاتيان فى قول المسيح الأول أى يئه للنقمة باهلاك أورشلم ولأزالة الطقوس 
الموسمية وتم ذلك بعد ثلا ین سنة من نطقه به » ومعنی الا تیان فی القول الثانی ظهوره مجده 


,متجليا على الجبل مع موسى وايليا » وقد شاهد هذا ثلاثة من تلاميذهسامعى وعده بعد ستة أيام 


من قوله . ومعنى « الجيل » فى القول الثالث أى الأمة اليهودية وقد جاء اليل بهذا ا لمعنى فى عدة 
آماکن من الکتاب (مت ۱۲ : 4۵ و۱۷ : ۱۷ ولو ۱۹ : ۸ و۱۷ : ۲ واع ۲: ۰ وفی ۲ : )۱١‏ 
فاليود سيبقون أمة منفردة الى مجىء ا مسيح الثانى » ولا ريب فى أنه جرى على الأمة الودية ما 
م بجر على أمة أخرى من أمم الأرض فانها تفرقت بين كل الأمم وم تمتزج بهم منذ العصور 
البعيدة الى الآن . 


وبين مت ۱۰ : ۰۳۲ یو٤۱‏ : ۲۷ ففى الأول يقول ا مسيح « ما جت لألفى 
سلاما بل سیفا» » وفی الثانی بقول « سلامی ترك لکم . سلامی أعطیکم » . فنجیب : أن 
مراد المسيح بقوله الأول أنه جاء ليجعل القداسة تسود فى العام فى وقت كان فيه للشر سلطان 
عام » فلا بد أن بقوم الحرب بين كلما و يدوم الصراع حتى تشغلب مبادىء الخلص السامية على 
البادىء الرديئة . والمسيح هوأصل السلام و ينبوعه ولكته يبغض الشر ودانما يقاومه و يطلب من 
تابعيه أن يجار بوا حتى الدم جاهدين ضد الخطيئة . . 


۲ وبین هت ۱۲ : ۳۹ و١٤‏ وبين ص ۲۷: ۳۹ ٥۰‏ ویو ١:۲۰‏ ففی الأول 
أن السيح يكون فى قلب الأرض ثلاثة أيام وثلاث لیال . وفی الثانی والٹالٹ أنه مات یوم 
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کا و کک ج یک 
ا لجمعة الساعة التاسعة وقام فى فجر الأحد . فنجيب : ما كتيه أحد الآباء الأفاضل فى ذلك 

حیث قال : 
« أنه ينبغى للساثل عن حقيقة مدة اقامة مخلصنا با جسد فى الضر بح وقيامته انحيدة ان 
بعتبر بلا شك مواعيده الاهية التی سبق مصرحا بها عن آلامه وموته وقیامته حتی یکون له ذلك 
أساسا يبنى عليه التكلم فى هذه المسألة » ومتى تحقق تلك المواعيد الصرية الصادرة عن هذا الس 
یتیس ر له فهم المسألة بكل سهولة وذلك أن السيد له الجد قد كشف النقاب عن هذا الأمر وأعلنه 


مرات متعددة قبل وقوعه وأبانه , راجع ( مت ۱۹ : ۲۱ و۱۷ : ۲۴ و يو۲ ! ۱۸ = ٩)۲۲‏ ۰ 


فن هذه الآیات التی صرح بها لرسله مرات فى أوقات وأماكن ختلفة بتضح جايا أنه له 
اند قد حدد أن تكون قيامته من الأموات فى اليوم الثالث لصلبه وموته لا فى اليوم الثانى ولا 
فى اليوم الرابع وفيا قاله للود عن جسده : « انقضوا هذا الميكل وأنا فى ثلا ثة أيام أقيمه » حصر 
المد الناصة موته وقبامته فى تفليث الأيام . لأنه له اجد لم يقل وأنا بعد تمام ثلاثة أيام أقيمه بل 
قال فى ثلاثة أيام أی فی جزہ من نفس الیوم الثالٹ لوتی ودفتی قم جسدی بارادتی وسر 
قدرتی» وبذات هذا الححديد الالهى نطقت ملائكة الساء (لو٤۲‏ : ١‏ ۷) وھکذا فهمت 
الحماعة الرسل وكرزت بقيامته فى العام . 


اذ علم ذلك فلا صعوبة حينئذ فى قطبيق المدة من ساعة تسليمه الروح الى أن قام على 
وعده الصر يح الذى جاهربه تكراراء لأنه فى الواقع ونفس الأمر قام فى اليذم الثالث طبقا ١‏ 
رسم ووفقا لما حكم لا فى اليم الثانى ولا فى اليوم الرابع اذ كان تسليمه الروح ودقه بم 
الجمعة » وقيامته كانت فى فج ر الأحد. 


أما القول أن الانجيل انحيرنا إن خلصنا مكث فى القبرثلاثة أيام فحقيقة المسألة ليس أن ٠‏ 


الانجيل الشريف لا شرح تار يخ سر الفداء أخبرنا أن الفادى مكث مدفونا ثلا ثة أيام كاملة بل 
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الواقع أن السيد له الجحد فيا كان علماء الود بعد نظرهم منه وسماعهم عنه صدورالأيام ا معجزة 
الشبذة الكيفيات قالوا له : «يا معلم نريد منك أن تر ينا آبة فأجاب وقال هم : جيل شر ير 
وفاسق يطلب آیة ولا تعطی لہ آیة الا آیة یونان النبی لأنہ کا کان یونان فی بطن الوت ثلاث 
أيام وثلاث ليال هكذا يكون ابسن الانسان فى قلب الأرض ثلاثة أيام 
وثلاث لبال » ( مت ۱۲ : ۳۸ ٠١‏ ) والغرض من ذلك أن الآية العظمى والعمل الأسمى الذى 
هو أہرالآبات وأعجب المعجزات هو کونه يذوق الوت فعلا بارادته لأجل خلاص العام و يقوم 
حا سمه مجد ارادته وفعل قدرته وکا أن مسألة يونان النبى الذى ارتضی بأن يطرح فی البحر 
باخغيار لأجل حلاص الذين كان معهم بالسفينة من الغرق » ولا ابتلعه اموت العظم لبث فى 
جونه ثلا ثة أيام وهو حى مصون بالقدرة الحفية الى أن قذفه الحوت الى البر سالا كانت آية عظمى 
لأهل نينوى» كذلك تكون قيامة المسيح بسلطانه من الأمواث الآية العظمى للعام . على أن 
اللشيئثة الالهية دبرت من قبل بوقوع آية ونان فى حينها لقكون مثالا نبو يا متقدما لآية قيامة 
السيح » وذلك واضح ما نص فى بشارة القديس لوقا عن هذا الشأن حيث يقول : « هذا اميل 
شریریطلب آیة ولا تعطی له آية الا آبة ونان لأنه کا كان يونان آية لأهل نينوى كذلك یکون 
ابن البشرأيضا مذا الیل » ( لو ۱۱ : ۲۹ و۳۰ ) ولا کررالسید هذا الجنی قال : « جيل شر ير 
فاسق يلعمس آية ولا تعطى له آية الا آية يونان النبى» ( مت ٤:۱١‏ 4. 


: فاذن القضود من ذ كر مسألة يونان فى معرض الوعد عن سر الغداء ليس الا تشابه 
الأمرين فى المعجزة لا حصر المدة اذ أن وجود رجل فی بطن حوت هائل مع بقائه حیا الی ن 
ڪخرج مه سالا مع أن الذین طرحوه فی البحر ظنوا هلا که » ووجود جسم میت مدفول فی قر قد 
ظن القعلة أنه انقضى أمره موته و يستحيل قبامته حيا ثم انتصار ذلك الجسم على شوكة الوت 
وښوضه حیاء هاتان أعجوبتان متشابپتان . : الا أن الثائية اعجب وہر لأن یونان وان كان وقع 
فى نخطرالوت لكنه لم مت حينئذ , أما السيد المسيح فانه ذاق ا موت فعلا . م يكن يونان عالا 
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انیل متی 
اب م ج ب و ا ےن 
ماذا يصيبه قى البحر» والسيد كان عالما من قبل بكل ظروف آلامه وصلبة وموته وصرح بذلك 
یصیب . . ل ES‏ 
مرات علائية پونان م يحفظ ذاته من الوت ولا حرج بقرت من الوت بل القدرة ي ي 
الحوت لابتلاعه وحفظته فى جوفه وبالأمر الا هى قذفه الى البر. والسيد بقدرته الذاقية 
جسمه من الفساد فى القبر و بقدرته أعاد له اليو ية حينا أرادها طبقا لا وعد قائلا عن هيكل 
٤ ٤ U 0 8‏ ك چ ا ا اا 
جسده : « وأنا فى ثلاثة أبام أقيمه » وقوله «لأنى أضع نفسى لآخذها أيضا . ليس أحد ياخا 
منی بل أضعها آنا من ذاتی . لی سلطان أن أضعها ولی سلطان أن آخذها أيضا» ( يوا : ٠۷‏ 
49(. 


فالسيد له الجد م يقل باحص ر أنه لابد لابن الائسان أن مكث مدفونا ثلا ثة أيام وثلاث 
ليال كاملة وأا الذى قاله بالحصر والتحديد فى هذا الصدد هو: « أنه ينبغى ال يذهب الى 
أورشام ويتام و بتعل وفی الوم الثالث یتوم » (متی ۱١‏ : ۱ ) وقوله « ابن الانسان بسلم الى 
1 و بقعلونه وفی الیم اثالث بقرم » (مر ۱۰ : ۳۲ ولو۱۸ : ۴۴( الى غور ذلك ما سبق 
ارا اغات ان زی ی ات الثالث» واذ كان قد دفن فى اليوم الأول كا تقدم القول 
واستقام مدفونا لجزء من الثالث فهذه ا مناسبة حصلت المشاة بيونان ولا شك » حيث كان جس 
قد دفن فى الأرض فى ثلاثة أيام لا فى يومين فقط لأنه م يقم من الأموات يوم السبت بل يوم 
الأحد. 
فاذا قيل : كيف يعت الجزء من اليوم يوما و بطلق عليه اسم الكل وهو جزء ؟ 
قلا : ان هذا جائز ومسلم به نصا وعقلاً. ومثاله من النص ما جاء فى الانجيل عن تجلى 
اللسیح اذ قال متی فی ص ۱۷ : ۱ أنه کان بعد ستة یام من خطابه فی ص ١٠ء‏ وقال لوقا آنه 
بعد ثمائية آيام وذلك لأن لوقا حسب جزء اليوم الذى تكلم فيه الخطاب وجزء اليوم الذى حدث 
فيه التجلی ومین . راجم حل مشکل ۱۹٤‏ ۔ 


٠‏ يوم الأحد فع كونه لم بحل في جيع محال المدينة بل ضرورة 


انجیل متی 
ا کج 2 ب د ل 
ومشال ذلك من الاصطلاح العقلى : فانه اذا أتى ا ملك مثلا الى العاصمة فى وقت 
محصوص من يوم الأحد تقديرا» وأردت أن تخر عن ذلك فتقول قد حل ركاب اللك فى العاصمة 
: فی جزء معین من مکان مخصرص جاز 
اقول انه حل فى الديتة وهو صحيح لأن حاو ل يكن فى البادية مثلا بل فى داخل الديتة . وسم 


ا ال حاواه م يكن فى حصة مخصوصة لا تستفرق ساعات يوم الآحد الأريع والعشر ين جاز القول 


بانه حل يوم الأحد وهو صحیح أبضا لکونه م أت المدينة فى وقت من يوم السبت ولا من بوم 
الاثنين مثلاء بل فى الأحد حاصة . 
فعللى هذا اقباس مسألة الثلاثة الأيام . فان السید وان م یکن استوفی ساعات یوم 
الجمعة مدفونا هارا وایلا بل دفن فى جزء منه فقد يحسب له بذلك اليوم الأول لأن دفنه كان فيه 
ولا شك وکذلك وان م یکن استمر مدفونا جیع ساعات یوم الأحد ارا وليلا بل مكث فى القر 
الى الجزء الذى يعلمه وحده من ذلك اليوم الى أن مض حيا فقد يحسب بهذا الجزء اليوم الثالث . 
أنضا لأنه نہاينة دنه كانت فى ذلك الوم ولا شك . قال القدیس بطرس السدمنتی فی کتابه 
(القول الصحيح فى آلام السيد المسيح ) فى جوابه على هذه المسألة « أن الاصطلاح العقلى بل 
والشرعى أيضا من عادته اطلاق اسم الكل على البعض لا مطلقا لكن من حيث أنه بعض لكل 
محخصوص » والمثال فی ذلك کمن یقول رأیت فلانا السنة الماضية فى مدينة بغداد ويجوز أنه ما رأى 
الا لباسه أو بعص أعضائه الدالة على شخصه . كذلك القول فى الزمن الذى لحظه فيه أدق ما 
یسمی باسم مخصوص فضلا عن كونه سنة وكذلك کونه رآه فی بغداد وهذا لا جوز أنه قد رآ الا 
فى بعض أجبزاء المدينة وهو القدرمن المكان الذى يحوی شخصه فقط وكذلك نقول . الوم اسم 
موضوع جوع الليل والنهار اللذين هما على التفصيل أربع وعشرون ساعة » وكذلك اسم الساعة 
موضسع جوع دقائق والدقائق تقسم بطر يق الاحتمال والافتراض الى أجزاء غر مفهومة ولا 
معدودة فالليل والنار والساعات والدقائق وأجزاؤها داخلة فى مفهوم اليوم لذلك مقول علياء ولا 
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انجیل متی 

كان العموم يقال على عموم الجتس والنوع المقاومين لوجود الشىء وفهمه وعلى عموم الشمول 
القوم لفهم ما هو شامل له وکانت أجزاء ء اليوم داخلة فى يوم مفهومه . وجب آن تکونأجزاء اليوم 
مندرجة تحت اليم اذ کان مقوما ھا فهو اذن أعنی الیوم مقول على کل واحد منہا بطر يق الالتزام 

وهذا العموم عموم الشمول لا عموم ا لجنس والنوع فان الشهادة قد تقع على فلان فى السنة 
الفلانية ولم يكن وقوعها عليه وقوعاً مطابقا فى نفس الأمر الا فى مقدار الزمان الذى قال فيه 
للشهود اشهدوا على بأن لفلان عندى كذا وكذا ... وسمى هذا القدرالزمنى الذى لا يكن 
تعيينه باليوم -جواز وقوعه تحت يومه اخصوص » وكذلك نقول : اذقد صارالسيح تحت الأرض فى 
جزء من باريوم الجمعة حسب له يوم الجمعة وصدق القول عليه أنه کان یوم ا لجمعة فى القبر 
وكذالك اذ قام فى جزء من لبلة الأحد» أو فى جز من نباره صدق القول عليه بأنه قام يوم الأحد 
وبحسب هذا الأو يل يكون يوم الأحد بأحد أجزائه داحلا فى الثلاثة الأبام التى أشار الما الح 
بأنه يقيمها فى الأرض ويجزئه الآخر مسو با الى اليوم الذى قام فيه من القبر. فيكون الأحد 
مأخوذا فى السفى والاثبات باعتبار ين ختلفين من قبل أجزائه لا من قبل جلته » وال حملة فان 
السيد قال : انشى أقم تحت الأرض جميع هذه الدة بلا بد لكن قال تولا مطلقا» فلهذا يبوزأن 
یکون اراد ما قلناه بلا حوفہ مم نقول : ان امسيح لوأقام جيع هذه المدة تحت الأرض من غير 
نقصان البتة لوقعت قيامته فى اليوم الرابع لا فى اليوم الغالثه وكان ذلك یکون نقضا لاجاع 


التصارى ولقول المسيح أيضا اذ کان قد قال بتکرار: اننى أقوم فى اليوم الثالث . وعلى الجملة اذ ! 


قد ثبت أن امسيح صادق فى كل ما يقول » سواء وتفنا على وجه الحق فيا قصد أو م نقف . . فلهذا 
نقول : ان المدة التى أقامها تحت الأرض هى بعينا التى أشار الها بقوله بلا شك . فيصر اعتبار 
مضمون اقول باعتبار الفعل » فكد أنه قال : « ان لعاز ر حبیبتا قد نام » (یو ۱۱: .)٠١‏ وأراد 
بنومه موته أو يكون قد أراد المماثلة فى القام فى قلب الأرض لا فى مدة امقام فى الأرض . 
وبحسب ذلك يزول النزاع و يساغ القول و يترجح به الانتفاع . اه . ( ص ٤٠۳‏ الى )٤١١‏ . 
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انجیل متی 
ا 
۳ - وبين مت ۱٩‏ : ۲ مر ۷ : ۲٢‏ فالأول يقول أن الرأة التى استغاثت باخلص 
TRT‏ . فجيب : أن 
الأول نظر الى أصلها ونسبتها القدية » والثانى نظر الى البلاد التى ولدت فا 


٤‏ س وبين مت ۱۷ : ١‏ وبين مر ١ : ١‏ وبين لوه : ۸ ففی الأول والثانی « بعد 


ستة أيام أخذ يسوع بطرس ويعقوب و بوحنا وصعد بهم الى جبل عال منفردين » وفى 
الشالث بعد ثمائية أيام . فنجيب أن الخلص قبل هذا أى فى ( مت ص ٠١‏ ۸ ) وعد بعض 
تلامیذه بأ نهم لایذوقون الوت حتی روه آتیا فی ملکوته وقصد به ن یروه متجلیا علی الجبل مجده 


. مع موسى وايليا فقول الأول والثانى « بعد ستة أيام » أعنى بعد مرور ستة أيام من الوعد السابق 


وهذه الأيام كانت كاملة . أما الثالث فقال بعد ثمانية أيام لأدخاله يوم الوعد و بوم التجلى فى 
حسابه الأبام وحسب جزء اليوم يوما كالاصطلاح العام » وقد ذكر مى ومرقس الأبام التوسطة 
بینها فط . راجع حل مشکل ۱۹۲ . 


٥‏ وبين مت ۱۹ : ۹ لو١‏ : ٠۸‏ ففى الأول أجاز ا لمسيح الطلاق لعلة الزنا وفى 
الشانى قال : « ومن بلق امرآته و بتزوج بأخری بزنی . وكل من بتزوج بمطلقة من رجل 
يزنى »فنجيبإأن الطلاق لعلة الزنا أمرواضح فى الآية الأولى والزواج بعد الطلاق هذه العلة غير 
ممنوع» وأا الذى نى عنه الخلص فى الآية الثانية فهو الطلاق لعلة أخرى خلاف هذه» والزواج 
بمطلقة لغير هذا السبب . 

= و بین مث ۱۹ 


:۷ يوا : ٠١‏ ففى الأول يقول السيح لن لقبه با معلم 


الصالح «لماذاتدعونى صالخا. ليس أحد صالاً الا واحد وهو الله » وفی الثانی أنه 


. یساوی نفسه بالله بقوله ر إنا والآآب واحد » فنجيب : بظهر ات ذلك الرجل الذى خحاطبه الخلص 


م يكن بؤمن بأن المسيح هوالل ولذا يقول له امسيح أن اديع الذى نسب اليه جب لله وحده 


YF 


انجیل متی 


ج کک و و ت 
فکانه قول له : اما أن تعترف بأنی الله واما أن لا تدعونى صاطا لأن ليس صالح الا الله 


۷ د و بن مت ۱۹ و٣٣‏ يو اا و١۱‏ فغى الأول أن اسيج ارتعل من أريا وجاء 
الی أورشلم وفی الشانی أنه ارتل من افرام وجاء الى قر ية بیت عنيا و بات فيا ثم جاء الى 
أورشلم فنجيب : أن السيد اليح ما سافرمن الجليل توجه الى أورشام وحضر عيد ا مظال م 
سافرالی بیر یه بعد الأردن ومنپا سافر الی بیت عنیا فأقام لماز رغ توجه الى أورشام ومنبا توج 
الى أفرايم فلبث تلبلا يعلم هناك ثم توجه الى أورشام عن طر بق أريعا فشفى الأعميين ثم زار زكا 
وتوجه الى بيت عنيا قبل عيد الفصح بستة أيام » فالأول ذ كر بعض سفر بات المسيح والثانى 
أشار الى البعض الآخر. وقس على ذلك ما تجده من الخلاف بين الانجيليين من هذا القبيل . 


۸ ون مت ۲۰: ۰ مر ۱۰ ۳۵ ففی الأول أن أُم انی زبدی طلبت من 
السيد اليح أن يجس ابناها واحدا عن نه والآخر عن یساره» وفی الٹانی انیا هما اللذان طلا 
ذلك. فنجيب : أن أمهها طلبت نيابة عنها فذكر متى من طلب بالنيابة ومرقس من طلب بالنيابة 
عنه اذ حجل ابنا نز بدى أن بطلبا ذلك لنفسيها . 


۹ - و بین مت ۲۰ ۳۰ و بین مر ۱۰ : ٩٩‏ ولو ۱۸ : ٠١‏ ففى الأول قيل ان مير 
E‏ أعيني)ا وفى الغا ث أنه أعمى واحد. فنجيب : أن 
ق فف أعين الثاني والثالث أنه أعمى واحد. فنجيب 
کا ا ا رما ایا وکر مر ات عن اع 
می رویأن السیح شفی هذیر الأعمیین اذ کان خارجا من أریجا . وذ كر مرا 
ا ا .2 Tht ES‏ 
ادا عند نحروجه ما . وذكر لوقا أنه شفاه عند دخوله أريعا : وصحة ذلك أن السيح شى 
1 : خڅ ۰ 3 ا 
أرما أحدهما عند دخوله المدينة والثانى عند خروجه منا . فذكرمتى الايتين مر 


آعمین فى ذكراحداهما لكون الأيتبن من قبيل 


واحدة من غير تفه یل » واقتصر کل من مرقس ولوقا علی 


واحد. 


ATE 


انیل متی 
١‏ وبين ست ۲:۲٣‏ وبين مر ا۱ : ٣‏ ولو ۱۹ : ۳۰ ویو ۱۲ : ٠١‏ فالول یذ کر 
أن اللسيح طلىب من تلميذيه أن يعضرا أتانا وجحشا والثلاثة الآخرون يذ كرون جحشا فقط . 
فنجيب : أن متى ذكر ما حدث بالتفصيل أما البشيرون الآخرون فذكروا فقط الجحش الذى 
رکبہ الخلص . أما قول متی « ووضعا علیہا ٹیاہہا فجلس علیہا » فهو من باب استعمال انی 
فى مكان المغرد كما كانت العادة عند العبرانيين ولمناسبة تكرار ذكرهما بصيغة المشنى . 


١‏ وبين مت ۱۹:۲۱ و۲۰ یو۱۹ : ۳۰ ففى الأول أن امسيح م يعلم أن كان 
فى الحينة شمرأم لا وفى الثانى أنه عالم بكل شىء . فنجيب : أن اليح تصرف فى أمر التينة 
بہذہ الک نه کان یروم أن پستخدم حادثتها لفائدتهم » ومذ کور فی سفر التکو ین أن الله قال 
لآدم يوم سقط « أين أنت » (تك )١ : ٣‏ مع أنه يعلم مكانه وذلك ليسوقه الى الاعتراف والاقرار 
بذنبه . وهكذا سأل الغلص وهو على الصليب أباه قاثلا « لاذا ت ركتنى » ليشهر عظم آلامه » 
وسأل عمن لمسه ليذيع ايان نازقة الدم » وسأل عن لعازرأين وضعتموه » وسأل عن كمية اللبز 
كمن يجهل الشىء لغاية صالحة عنده مع أنه يعلم كل الأشياء قبل حدوثها . 


۳ م و بن مت ٨4۱ : ۲١‏ لو ٠۵:۲۰‏ ففى الأول لا ضرب الخلص مثل الكرم قال 
وماذا يضملل بأولشك الكرامين . قالوا له أولئك الأردياء ببلكهم هلا کا ردیا و يسلم الكرم الى 
کرامین آنحر ین یعطونه الأ ثمار فى أوقاتا » . وفى الثانى قال : « فاذا يفعل بهم صاحب الكرم . 
يأتى وملك هؤلاء الكنرامين و يعطى الكرم لآخرين . فما سمعوا قالوا حاشا » . فنجيب أن 
الكتبة قالوا هذا أولام قاله الخلص ليفهموا أن مال القول موجه اليم . ولا عرفوا أم هم 
المقصودون بهذا ا ثل قالوا حشاء أى لا ينطبق علينا . 

۳ م و بین م 


ت ۷:۲1 ۳ مر ۱٤‏ :۳ ۹ یو۱۲ : ۲ ۷ فبین الثلاثة 


احتلاف فى حادثة المرأة الى دهنت المسيح بالطيب . فنجيب : 


Ye 


انجیل متی 
ا ج ت ا س ا ت 
(۱) ذکرمتی ومرقس ہا سکبت الطیب علی الرس وذکریوحنا ہا سکہته علی 
القدمن» وذلك لأن العادة الألوفة أن يسكب الطيب على الرأس والشعر فلم يكره يوحنا 
لاشتباره وذكر الأمر الغر يب فقط وهو السكب على القدمين . 
(۲) ذكرمتى أن الذين اعترضوا هم بعض التلاميذ» وقد ذكرمرقس أنم بعض 
الحاضر ین» وذ کر یوحنا آنه بہوذا > وذلك لأن قول مرقس بعض الحاضر ين معهم التلاميذ لام 


کانوا حاضر ین » وذکریہوذا بنوع حاص لأنه کان سبب هذا الانتقاد . 


وین مت ۲۹ : ۲۲۷ لو ۲۲ : ۱۷ ففى الأول ذكرت كأس واحدة وقی الثانین ذكر 
شان بحيب أن الأول ذكر كأس العشاء الربانى لأا هى الطلوب الاشارة الها . ما لوقا 
فأومأ الى الكأس التى كانت تؤخحذ قبل العشاءء ثم أشار أيضا لکأس العشاء الربانى . 


۷ وبين هت ۲۹:۲۹ رو ۱۷:۱٤‏ ففى الأول وعد اليح تلاميذه بأن يشرب 
معهم من نتاج الکرمة فی ملکوت آیه» وفی الثانی» « أن ملكوت الله ليس أكلا وشربا» . 
فنجیب : لا يلزم من قول اخلص لتلاميذه « أُشربه معکم جدیدا فی ملکوت اہی » ان فی 
السساء را وسا شاكلها من الشتبيات الجسدية ولا ولام حقيقية هناك . ولكن لأن الولائم محل 
الأفراح» والراحة بعد التعب وال جهاد» ومجتمع الأصحاب» ولأن الخمر كانت تشرب فى عي 
الفصح فرحا بالنجاة من عبودبة مصر وأعتيد شرا فى كل الولائم فى ذلك الوقت » لذلك كى 
اللسيح بشرما عن المسرات السماوٴية والفيح بالنجاة من رق الخطية . وأشار بقوله « أشر به 
جديدا » الى معناه الروحى . 


٥‏ وبين مت ۰:۲۹ ۴۹ يو ١۷ : ٠١‏ فغى الأول يطلب المسيح اعفاءه من شرب 
کأس الموت» وفی الشانی صرح بأن له سلطانا أن وت أو لا موت . فنجیب أن كل ما أجراء 
الخلص ليلة آلامه فى البستان قصد به تعليمتا فقط . فقد أعطانا غوذجا حسنا نتصرف به فى 


1 


انجیل متی 


ضيقاتنا فهو لم يطلب الاستعفاء من الوت بل أراد أن يعلمنا أن لا نسارع بارادتنا الى الآلام لعلة 
ضعف طبيعتنا. ولو كان برغب الانعتاق من الوت هرب منه وكان ذلك متیسرا له کا سبق 
ذلك مرارا قبل أن تأتی ساعتہ ( لو٤‏ : ۳۰ و ہو۸ : ٥۹‏ ) فھوسلم نفسه مختار کیا فی قولة الثانی 
بدلیل ما ذکر فی (یو۱۸: )٩‏ من أن صالبیه ما جاعوا يطلبونه وقال هم « أنا هو» رجعوا الى 
الوراء وسقطوا على الأرض فهو كان قادرا أن ينجى نضسه ولكنه لم يفعل ذلك . 


انه له احد بصلاته فى البستان بعلمنا أنه تشبه بنا فى كل شىء لأنه لولم يصل لتشبه 
بأبيه فقط ولكنه صلى لكى يظهر أنه يشہنا أيضا ليعلمنا أنه ينبغى أن نتسلح بالصلاة فى أوقات 
التجارب . وقوله « ان أمكن فلتعبر عنى هذه الكأس » ليس هله هل تعر عنه الكأس أم لا 
سبق وأعلم تلامیذه بکل ما سیحصل له (مت ۲۰: ۸ ومر ۱۰ : ۳۲) . 


وبين مت ٥۲ : ۲٢‏ لو ۲۲ : ٠‏ و٣‏ ففی الأول ہی عن حل السيوف وفى 
الثانی قال « ومن لیس له فلیبع ثوبه و یشتر سیا » . فنجیب : أن الخلص فی قوله الٹانی کان 
فی مقام نصح وارشاد لتلامیذه فأفهمهم ما سیصیہم لیستعدوا» وهذا قارن بین ارساله هم أولا 
وبین ارساله هم ٹانیا . فخدمتہم التی قاموا ہا أولا ( لو٩‏ : ۳) كانت مقصورة على سفر الرسل 
زمنا قصيرا ومسافة قر يبة فى وطنهم و بين المستعدين للترحيب بهم وهو بالقرب منهم فى اليسد 
کی ہرشدھم و یعتنی بہم فلم یصادفوا تعبا رغما عن کونہم کانوا بلا کیس ولا مزود ولا أحلیة . 
وأما حدمتهم الشانية فكان عليهم ليقوموا بها أن يسافروا أسفار طو يلة لنشر بشرى الخلاص بين 
الغرباء وبين الأعداء أحيانا و يكونوا عرضة لضيقات كثيرة وأحطار عظيمة ولذا سيحتاجون الى 
أكياسهم ليأخذوها معهم للحصول على القوت فى الأسفار. أما قوله « ومن لیس له فلیبع ٹوبه 
و يشتر سيفا» فهو يدل على شدةالنطر الحيط بالؤمنين والحاجة الى الوسائط لدفع ال لطر حتى 
يضطر الانسان الى بيع أثوابه التى لا بد منها . فكلام ا لمسيح موجه الى المؤمنين عامة فى الأزمتة 
المستقبلة وهو أنباء بايان أزمنة الضيق وا-خطر والاضطهاد والموت فيلزم أن يكون همم من الأدوات 
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اللازمة العادية من أسلحة وغيرها لدفع الخطر من الوحوش الضار ية أو من اللصوص أو من الذين 
يضظهدوم لأجل ايانم . وهذا بأ بولس الى سيف الدولة الرومانية ليقى تفسه من مكائد الود 
(N: YA— 1: Î)‏ 


قال ثاوفیلکنوس « ان الكيس والمزود والسيف ألفاظ مستعارة للدلالة على أنه سيأتى 
وقت فيه يحتاج التلاميذ الى امتتعمال جيع الوسائط المائزة ا لممكن استخدامها فى مباشرة خدمتيم 
واتمام واجباتم » وقال أحد مشاهير المفسر ين« انه يوجد مشابهة بين أحوال الرسل قبل و بعد 
صعود اليح وبين أحوال بنی اسرائیل قبل و بعد دخوم رض کنمان . لأن بنۍ اسرائيل قبل 
دخوفم الى أرض الميعاد كان الله يطعمهم ان من السماء و يرشدهم بسحابة.نهارا و بعمود نار 
ليلا على طريقة عجيبة » ولكن بعد دخوهم الأرض انقطعت عنم تلك الوسائل الخارقة العادة 
والتزموا أن بحصلوا معاشهم بالكد والتعب على هذا امنوال . كان الرب يسيع قبل صعوده م 
بأحوال تلاميذه و يساعدهم على طر يقة عجيبة » وأما بعد صعوده فلم يبد لزوما لمساعدتيم على 
الطر يقة الأولى بل صار يجب علييم هم أن يد بروا أنفسهم باستعمال جيع الوسائط المواففة التى 
تصل أیام الہا» . 

وقال آنحر « ان السيح قصد پالکیس والمزود والسیف معنی مجاز با لا حرفیا أى أنه 
أوضح ما يجب على المسيحيين عمله فى أثناء امدة الطو يلة التى تمر قبل جيئه ثانية فلا يجوز هم 
أن يسملوا الوسائط الاعتيادية فى مباشرة عمل الرب ولاأن يرجوا بركة الرب على عملهم ما م 
يبذلوا كل الجهد فى استعمال مواهبهم وسائر الوسائط الحللة الممنوحة م والمفوض الهم 
استخدامها لأجل امام خدمتېم Ê‏ 


أما قول التلامیذ « هوذا سيفان » وقوله مم « یکفی » فيفهم منه أن التلاميذ م يدركوا 
معنن کلام سیدهم من جهة مشتری السیف وظنوا أنه أمرهم باحضار سيوف من حدید مع أنه 
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کان یتکلم کلاما علی سبیل انجاز. فلا رای جھالتہم الکلیة قال هم « یکفی » أی يكفى 
التكلم فى هذه القضية الت م تدركوها ولا لزوم لأن تكلمونى فى هذا ا موضوع بعد (تث ٣‏ : 
(. 


۷ - وبين مت ۷١ 1٩۹ : ۲١‏ وبين مر ٩١ : ۱٤‏ ۷۲ ولو ٨٣ ٥٤ : ۲٣‏ ويو 
۸ : ۱ ۲۷ فالأر بعة يختلغون فى ذ كر حادثة أنكار بطرس لسيده : فنجيب : 

(۱) ذکرمتى ومرقس أن جار يتين والرجال قالوا له أنه مع السيح وذكر لوقا جار ية 
ورجلين » وقال يوحنا اجار ية البوابة . وذلك لأن لوقا اقتصر على ذ كر المرة التى أنكر قيا بطرس 
سيده بشدة وقوة فذ كره جار ية واحدة سألت بطرس لا ينفى أن جار ية أخرى سألته قبل ذلك 
واحدی اجار یتین کائت بوابة کا قال یوحنا . وقول متی ومرقس أن رجالا سألوه لا ینف قول 
أوقا ان رجلين سألا لأنه لا يعقل أن ا لجميع سأوه مرة واحدة . 


'(۲) قال متی أنه کان تحارجا فی الدار أسفل وقال لوقا فی وسط الدار وقال پوحنا أنه 
كان واقضا عند الاب خارجا فخرج التلميذ وكلم البوابة فأدخل بطرس . وذلك لا يدل على 
احتلاف لأن تی م بقل خحارج الدار بل خارجا فى الدارأى خارج الخادع , وما أنه كان فى 
امحل الأسفل أی صحن الدار فیصح أن يقال أسفل الدار کا فى مرقس وهولا ينافي أنه كان 
جالسا فی وسطه یستدفیء کقول لوقا , 


(۴) ذکرمتی ولوقا و يوحنا أن الديك صاح مرة بعد انکار بطرس ثلاث مرات › وذ کر 
صرقس أنه صاح مرة بعد انكاره الأول ومرة بعد انكاره مرتين » وذلك لأن الانجيليين الثلا ثة 
اكتفوا بالصياح الثانى وهوالمهم الذى انتبه اليه بطرس والذى ساقه الى البكام والندم وأهماوا 


الصياح الأول الذى م ينتبه اليه بطرس » وأما مرقس فذ كر كليهها من باب التفصيل . 


۸~ وبين مت ۲۷ : ۲ وبين عد ٣‏ ه ففئ الأول أن رؤساء الكهنة كانوا أمام 
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بيلاطس وفى الثانى أن بوذا فى نفس هذا الوقت رد هم الفضة فى الميكل . فنجيب : م يقل 
الشانی انه سلمھم الفضة بل ردھا هم ای ترکھا علی ذمتہم فی المیکل کا يؤنحذ من قوله « طرح 
الفضة فی ايکل وانصرف » أی ت رها هم حتى يأتوا و يأخذوها . 


۹-~ وبين مت ۲۷ : ۰ اع ١‏ : ۱۸ ففی الأول أن ہوذا انتحربأن خحنق نفسه وفی 
الثانی أنه « اذ سقط على وجهه انشق من الوسط فانسکبت أحشاؤه كلها » . فدجيب : أن 
الأول ذكر أن بوذا حنق نفسه ول يذكر شيا عن أحوال ذلك وأما الثانى فذ كرما يستنتج منه أن 
بوذا علق نفسه فوق جبل شاهق فانقطم الحبل وهو على الصخور فى الحضيض فكان ما حصل . 


۰ س وبين مت ۲۷: ٠٩‏ اع ١‏ : 1۸ ففى الأول أن رؤساء الكهنة اشتروا حقلا 
بالثلاثين من الفضة وفى الثانى أن بوذا اقتنى ذلك القل . فدجيب أن الثانى قصد التشنيع على 
بوذا فنسب اليه الاقتناء لأنه كان السب فيه . 


۱ وبين مت ۲۷: ٤٤‏ وسر ۱٩‏ : ۳۲ وبين لو ۲۳ : ۳۹ ففی الأول والثانی أن 
اللصين كانا يعيرانه فى الثالث أنه واحد فقط . فنجيب : أن قول الأولين محمول على وضع المخنى 
فى العبرية أو الجمع موضع ا لمغرد کا فی ( لو ۲۳ : ۳۹) حيث قيل عن ال جند أنهم كائوا يقدمون 
له حلا مع أن المقدم واحد ولا يعد أن اللضين اشتركا أولا فى التعيرر الا أن أحدهما مست قلبه 
نعمة الله فآمن . 


۴ = و بین مت ۲۷: ٤۸‏ » مر ۱٩‏ : ۲۳ فقى الأول أن واحدا ركض وأخذ اسفنجة 
ملأها خلا وجعلها على قصبة وسقى المسيح وفى الثانى أنهم أعطوه خرا مزوجة بر ليشرب فلم 
قبل . فنجيب : أن كلا منها ذكرنوعا . الأول ذكر الئل والثانى ذ كر خرا مزوجة مر وذكر أن 
الخمرقدم له قبل أن بصلب وهو ما اعتادوا أن يعطوه للمصلو بين لكى خدرهم وجحفف آلامهم 
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وک ج س ا ا ا ت 
فرفض امخاص شر به لیستوفی آلامه » کا أنه ذكر أنه أعطى له وهو على الصليب . 


۳ و بین مت ۲۷ : ۰٦۵‏ مر ۱۹ : ۳ ففى الأول أن بيلاطس وضع حراسا على القبر 
وفى الغانى أن الناء اذ كن ذاهبات لتحنيط جسد السيد لم بترن الا فى دحرجة الحجروم 
يجين للحراس حساب . فنجيب أن وضع اراس كان فى الغد الذى فيه بعد الاستعداد (مت 
۷ : ۲ ) فلم یعلم به النساء لذا م یفکرن فيه . 


٤‏ وبين مت ۱:۲۸ و۲ ومر ۱:۱۹ ٥‏ ولو۲۲: ٤-۱‏ فغی الأول أن مرم 
الحدلية ورم الأخرى لا وصلتا الى القبر زل ملاك الرب ودخرج الحجرعن باب القر وجلس 
عليه » وفى القانى أنها وسالومة لا وصلن الشر « رأين أن الحجرقد دحرح ... ولا دخلن القبر 
رأبن شابا جالسا عن المين » » وفى الثالث أنبن لا وصلن « وجدن الحجرمدحرجا فدخان 
ول بجدن جسد الرب بسوع وفيا هن محتارات اذ رجلان وقفا بهم بثياب براقة » , فنجیب : 

(۱) ان نزول اللاك ودحرجتہ للحجر کا فی متی کان قبل وصول الأمرأتین لأن الآیة 
لا تفيد أكثرمن ذلك حيث قيل « واذا زازلة عظيمة حدثت لأن ملاك الرب نزل من الساء . 
الخ » . فاذن حندث هذا قبل وضول الامرنین فلم تشاهداہ کیا فی مر ۱۹ : ۱ - ٩‏ ولو ۲٤‏ : ۲ 
ویو ۱:۲۰ تماما . 


(۲) أا عدد النساء اللواتى جن الى القبر فيجب أن نعلم أن مثى ومرقس ذ كر جاعة 
من النساء أئت الى القبر ولوقا ذكر جماعة أخحرى من الدساء أتت بعد الاأولى بدليل أن اللواتى 
ذكرهن لوقا اشتر ين الحنوط يوم الجمعة ( لو ۲۴ : ٦ه‏ ) أما. ا جماعة اذ كورة فى متى ومرقس 
فاشترت الحنوط يوم السبت (مر١ا: )١‏ فلا من ذلك أن الدساء أبن من المدينة فرقتين 
واجتمعن عند القبر بدليل قول لوقا أيضا عن ال جحماعة التى ذكرها وكان « معهن أناس» ( لو 
)١ E‏ فلعل النساء اتفقن يوم الجمعة على الاجتماع عند القبر بعد السبت لا كمال فرائض 
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الدفن الذى لم يستطعنه يوم الجمعة . ولا يلزم فرض أن أولثك النساء جن معا أو أن ظهور ملاك 
فی کل من بشارتی متى ومرقس هو عبن الظهور الذى ذكره لوقا . لأن الكلام الذى قاله اللاك 
للساء فی متی ومرقس واحد ولکنه بختلف عا قیل فی لوقا . 


ونما ورد فی لو٤۲‏ : ۹ و۰٠‏ یظھ ر نها فرقتان حیث یقول « ورجعن من القبر وأخبرن 
الاحد عشر وجيم الباقين بهذا كله . وكانت مرم الجدلية و يونا وسم أم يعقوب والباقيات معهن 
اللواتى قلن هذا للرسل » فبعد ما ذكر الجماعة التى روى خبرها ذكر جاعة أخرى كانت ترأسها 
مرم ايجدلية . ولوقا جع هنا فى كلام واحد حوادث مختلفة دون مراعاة ترتيب الزمان » فلا ريب 
أن مرم اجدلية ذهبت قبل الجمیع لتخبر بطر س ویوحنا کا فی ( يو ۲١‏ : ۴) على أن لوقا م 
يلخص هنا کل ما حدث بدليل أنه ذكربعد ذلك فى عد ٠١‏ قيام بطرس لمشاهدة القر أنه 
نعيجة أخبار النساء ااه بالأمر مع أنه نم ينثه سوى مرم اتجدلية (یو ۲۰ : )١‏ وكان معه يوحنا 
ولکنه ل یکره من قبيل الاكتفاء بالأشهر. 


وکذلك یوحنا اکتفی بذ کر مرم الجدلية لأهميتا » وقول متى أن اثنتان فقط اللتان زارا 
القبر وقول مسرفس أنبن ثلاثة هومن باب الاكتفاء بالأشهر أيضا ولا ر يب أنه كان معهن نساء 
غيرهن ولكن متى اكتفى بالأهم أى باللتين تقدمتا وخاطبتا اللاك » وأضاف مرقس سالومة لأا 
آم ابنی زبدی . 


(۳) یتحدث متی ومرقس عن ملاك واحد و یذ کر لوقا انين غیر أنه لیس مضادة بینها 
فى ذلك لأن الواحد لا ينفى الا نين والاثنان بتضمنان الواحد . ورما كان أحدها أظهرمن 
الآخر وقد تكلم عن نفسه وعن الآخر أيضا اذ لا يعقل أن يتكلم الاثنان معإ» وذ كرهما مرقس 
ولوقا رجلین باعتبار اة » وذ کر متی و یوحنا انا ملا کان بالاسم اخقیقی . 


٤(‏ ) ومتی یتکلم عن جلوس اللاك على الجر( مت ۲۸: ۲) ومرقس یتکلم عن 
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| س کے ج کے ج کے 
الملاك كالجالس عن البين ( مر )١ : ٠١‏ ولكن جلوسه على الجر فى أول الأمزلا ينع انتقاله 
الى موضح آخحرواوقا نص علی أن اللا کین ظھرا بغتة ووتفا بهن ع 4 ولا ریب أن مرقس ذکر 
الميئة التى اتخذها اللاك حالا أى الجلوس وهى هيثة الذى يعلم e‏ 
الملاك كان يخاطب النساء وهو جالس على ال حجر خارج القر. ومرقس ولوقا ينصان على أن 
ذلك کان فی القبرء غبر ن متی ولان م یذ کر دخول النساء الى القبر فانه ينص فی ص ۲۸ : ۸ 
على أن قد خحرجن منه . وهذا يدل لا عالة على أن الاجتماع کان دال القبر كما ورد فى 
مرقس ولوقا . أى أن الملاك بعد ما جلس على الحجر قبل مجىء النساء دحل القبر معهن ليرهن 
اياه . ومكندا القول بالاجال أن ذكرمتى للاك واحد لا ينع من أن يكون هناك غيره من الملائكة 
کا ذکر البشیرون الآخرون وکا حدث حن ايلاد ( لو۲ : )٩‏ ومن أن يكون بعض اللائكة 
خارج القر و بعضهم داخله » وأن يكون بعضهم وقوفا والبعض جلوسا . 


٥۵‏ - وبين مت ٩ : ۲۸٢‏ ولو ۲٤‏ : ۱۱۹ ويو ۱۸-٠:۲٠‏ ففى الأول أن اللاك 
أخبر الامرأقين أنه قام من الأموات ورجعا فلاقاها يسوع فى الطر يق وقال سلام لكا ثم قال ها 1 
اذهبا وقولا لاحوتى أن يذهبوا الى ال جليل وهناك يروننى . و يعلم من لوقا أنين لا سمعن من 
الرجلين رجعن وأخحبرن الأحد عشر وجيع الباقرن بهذا كله فلم يصدقوهن . وقال يوحنا أن اليح 
لقى مرم عند القر. فنجیب : يظهرمن ( یو۲۰ : ۲ - ٠١‏ ) أن الجدلية مع رفيقاتا لا مضين للقير 
ورأته مفتوحا أسرعت من عند القبر راجعة الى أورشلم فأخبرت الرس( ل فأسرع حالا ہطرس 
و يوحنا الى القبر وتبعتها الجدلية فدخل بطرس و يوحنا القبر ورأيا البستانى فقط فرجما الى البيت 
متعجبين » وهی لبشت عند القبرتيكى . واذ تفرست فى القبر رأت ملاكين بقدمان الاحترام 
للمسيح الذى كان خلف ايجدلية فالتفعت انجدلية فرأت يسو بهيثة البستانى » ولا سمعت صو 
امحتاد «يا مرم » عرفته فاذن الجدلية رت یسیع أولا وحدھا کہا روی مرقس و یوحنا م آسرعت 
بأمر المسيح لتخبر الرسل فلحقت باقى الدسوة وهناك رأت المسيح ثانية معهن . 


r 


انجیل متی 


ولا ريب أن متى بعد ما تكلم عن مرم ابجحدلية ومرم الأخرى أنيها جاءتا لتنظرا القبر فى 
عدد ١‏ عاد فتكلم فى عدد ٠‏ أوما بعد عن امرأتين أيضا ولكن م تكن منها مرم انجدلية .اذل 
من أخبار ر الانجيليين أن بعض نساء زرن القبرلا مرم الجدلية ورم الأخرى فقط . والأرجح أن 
الامرأتين تین اللتین تکلم عنہا متی فی عدد ٥‏ ما مرم أم يعقوب وسالومة (مر )١ : ٠١‏ و يظهر أنه 
کان معھا أیضا نساء غیرهن ( مر ۱٣‏ : ۱ -۸) على أن متى ذكراللتين تقدمتا وخاطبا 
اللاك . 


أما مرم الجدلية فلا شك أا كانت مع التساء فی أول لأر کا فى (مت ۲۸ :)ا 
أا لا رأت من بعيد القبر مفتوحا ظنت أن جسد المسیح قد سرق فت ركت النسوة کا فى (يو 0 
١‏ و۲) ورجعت الى المدينة لتخبربطرس و يوحنا كما فى (يو ۳:۰ ) ورجعت معها ورات 
الرب قبل قبل الجمیع کا فى (مر١ا‏ : ) وما يدل على أن مرم م تنتظر مع البباء عند القبر ولم 
تشاهد ول تسمع قول اللاثكة بل جرت حالا رأ الق مفترحا هر أا لوسممت بشارة اللانكة 
بقيامة ا لمسيح ماقالت فما حال رجوعها ثائية مع بطرس و يوحنا « أخذوا سيدى ولست أعلم أين 
وضعو » (یو ۲۰ : ۱۳) وما قالت لن ظنته البستانی «یا سید ان کنت أنت حلته فقل لى أين 
وضعته وأنا أخذه» (یو )٠١ : ۲٠‏ . 


ومن رأى بعضهم أن مرم الجدلية سمعت قول الملاك ولکنا اعتبرت نفسها کأنپا فى 
حلم آو م تصدق قوله . 


Art 


انجيسل مرقس 


ادعوا بوجود خلاف : 


بین مر ۱۰ : ۲۹ و٢٠٣‏ ۲ کو : ٠١‏ فى الأول أن الخلص وعد تلاميذه باجم 
اذا تركوا شيا فى هذا الزمان لأجله الوا عوضه مثة ضعف » وفى الثانى أ نهم کانوا فقراء , 
اک : أن اليح م يقصد با قال أولا أن يع قوله حرفيا معنى أن من ترك بيا بعوض عنه هة 


بيت ومن ترك أخا يعوض عنه بئة أخ بل قصد أن من يقدم أبة تضحية من أجله باز يه عنا با 


يزيد سعادته ملة ضعف من الفيرات الروحية . ولا شك فى أن اسبح م يقصد حصر اججزاء فى 
البركات الروحية بل أنه قصد البركات الزمنية أبضاء لأن التقوى هما موعد الحياة الحاضرة 
والعتيدة. والمسيحية هى خبر ما يؤدى إلى النجاح قى اللحياة ا تكسبه للمؤمن من الصدق 
والأمانة والاستقامة وثقة الجميع فيه . وهى وان كلفت الؤمن شينا من التضحيات المادية عوضته 
ما یز ید علیہا . 


۷ ل و بین مر ۱۳ : ۳۲ یو۱۹ : ۳۰ ففی الأول أن اسح قال عز, نفسه أنه لا يعلم 
يوم ولا ساعة مجيه ثائية » وفى الثانى أنه يعلم كل شىء . فنجيب : قال القديس التاسيوس 
الرسولى جاو با أريوس المرطوقى « ان السيد المسبح قال لتلاميذه عن يوم وساعة جيه « لا 
يعرفها أحد ولا الاإبن » للا يألو عن هذا السر الذى لا خبوز هم أن بطلعوا عليه كما يقول 
صاحب السر انى لا أعلم هذه المسألة أى لا أعلمها علها يباح به » لأن بطرس س قال له یارب أنت 


تعلم کل شیء 


e 


انجیل مرقس 


۸ = و بین مر ۲١ : ۱١‏ یو۱۹ : ۱٤‏ ففی الأول أن المسيح صلب فى الساعة 
الثالثة » وفى الثانى فى الساعة السادسة . فنجيب : أن اليهود كانوا يقسمون كلا من النار والليل 
الى أريع ساعات ارتي واا وداوم اقاب وکل مي ايفن ااا 
ا 
الساعة السادسة كانت ظلمة على الأرض كلها الى الساعة التاسعة» . 


۹ = وبين مر ۱٣‏ :۰۲ يو ١:۲٠‏ ففى الأول أن النساء أتبن الى القر اذ طلعت 
الجسم وف :اغا نی أنه کان باکرا والظلام باقیا . فنجیب : أن پوحنا يذ كر ابتداء سفرهن 
الذى كان با كرا ومرقس يذ كر نهاية سفرهن و بلوغهن القرر اللذين تا اذ أشرقت الشمس . وافقكر 
بعضهم أن يوحنا يقصد ذهاب الدساء للقبر أول مرة » وأن مرقس يقصد ذهاين انی مرة . 


۰ وبين مر ۱ :۷ وبن عد ٧٤-۹‏ ویو ٠‏ ففى الأول أن السيح وعد تلاميذه 
بأن يذهبوا الى الجليل ليروه هناك » وفى الثانى أنه ظهر هم بأورشام قبل ذلك دفعات كثيرة . 


فنجيب أن الغرض من رؤ يتمم له با جليل أى رؤ يته مدة طو يلةء أما ظهورء هم 
بأورشام فكان فن فترات قصيرة . 


۰ - و بین مر ٤: ۱١‏ ۱ كوه : ه فالأول أن المسيح ظهريوم قبامته لتلاميذه 
الأحد عشر والثانى قال ل أنه ظهر للأثنى عشرمع أن بهوذا كان قد انتحر قبل ذلك . فنجيب : أن 
كلام الأول راعی فبه الحاضر فقط والثانی راعی فيه الاضی والستقبل فقبل انتحار یہوذا کان 
للا ٹنی عشر لقب تلاميذ ا لمسیح » و بعد انتحاره أى بعد انتخاب متياس صار ذلك الاسم لقم 
أيضاء ولا ريب أن الرسإ ل الاحد عشر أخبروا متياس بطهوره هم فاعتر الرسول بولس تصديقه 
لشهادتهم بالامان كظهور المسيح له بالعيان لأن الغاية واحدة أى أن يؤمن ابن الله فالمهم هو 


آ 


انجیل مرقس 


الامان سواء كان بظهور المسيح له أو باخحبار الرسل ایاه عن ظهوره هم . ومثل هذا ما جاء فی 
( مت ۲۸:۱۹). 


\Y 


انيل لوقا 


ادعوا بوجود خلاف : 


۳ بین لو٩‏ : ۰٦۰ ۵٤‏ ص ۱۲ : 4٩‏ ففی الاو القس يعقوب و يوحنا أن تنزل 
نار من السماء لاحراق قرية فى السامرة فزجرهما المسيح » وفى الثانئ أنه قال « جت لألقى ارا 
على الأرض» . فنجيب : أن الخلص أراد بالدار فى الثانى القداسة التى ستحرق قش الدنس 
والفساد فسیکون بین کلیا صراع غنیف ویجب على المؤمن أن يحارب حتى ينتصر. 


۳ - و بین لو ۲٣‏ : ۰۲۹ یو۱۹ : ۱۹ و۱۷ ففی الأول أن رجلا فیروائیا اسمه سمعان 
كان آتيا من الحقل ووضعوا عليه الصليب ليحمله خلف يسوع وفى الثانى « فأخذوا يسوع ومضوا 
به فخرج وهو حامل صليبه الى الموضع الذى يقال له موضع الجمجمة حيث صلبوه » . فنجيب : 
أن المسيح اذ يقو على حل الصليب سخر سمعان ليساعده على حله » وليس معنى ذلك أن 
الصليب رفع عن المسيح » كلا بل كان سمعان مساعدا ياه فقط فلا فرق اذن بين القولين . 


٤‏ - وبين لو۳ ۲: ٩٥ء‏ یو۱۹ : ۳۹ و٠٤‏ ففى الأول أن الدساء كن ينو ين تحنيط 
جسد المسیح وفی الثانی أن يوسف ونیقودموس حنطاه . فنجیب : أن النساء افتگرن أن تحنیط 
يوسف ونیقودموس مسد السيد المسيح لم يكن تماما نظرا للظروف وقت تعنيطه فأردن أن يكلن 
التحنيط كا يليق مقام اخلص الذی یعتبرنه کل الاعتہار. 


ITA 


اجيل يوحنا 


ادعوا بوجود خلاف : 


٩‏ بین ص ٩‏ : ۳۱ » ص ۸ : ففى الأول يقول المسيح : ان کنت أُشهد 
لنفسی فشهادتی ليست حقا » وفی الثانی يقول : « ان کنت أُشهد لنفسی فشهادتی 
حق». فنجیب : أن القول الأول قاله الخلص دفعا لاعتراض تبينه فى أفكا رالیهود وهو انك 
تشهد لنفسك وليس من يشهد لك » والشر يعة تقضى بأن الدعوى لا تثبت بہت بقل من شاهدین ( ر 
rire‏ فعنی کلامه ان کنت انفردت بذلك بلا سند فاعترافکم فی له » أی لوأمکن آن 
کون منفردا بشهادتی لانت كاذبة ‏ ولكن ذلك فرض لا أساس له فالنتيجة سقوط دعواهم . 


E‏ ص۰ ٠ ٠‏ ففى الأول قول المسيح «تعليمى ليس لى 
بل للذى أرسلنی » وفی الثانی بقول « أنا والآب واحد» .فنجیب أن مضمون قول المسيح 
الأول جوابا عاىی من قالوا فی عدد ٠١‏ « كيف هذا يعرف الكتب » معتاء أنه لا حل للتعجب 
کانی أہدعت علمی من نقسی . فانه کان من عادة ربانی الہود أن يسندوا تعالجهم بذ کر مشاهر 
معلسهم أو بايراد أقواهم اثباتا ما قالوا . كن يسوع أسند تعليمه الى المعلم الاغى أى الله وهذا 
جواب مضمون قوفم «من علمه » فکأنه قال ان الساء مدرستی والذی رسلنی هو معلمی وآنا م 
أبدع شیا من نقسی » وفی نفس الوقت یعتبر جوابه « تعلیمی لیس لی » أى أنه لیس لی وحدی 

حتۍ اذا قبلتمره تکونون قد قباتم جرد قولی » وان رفضتموه رفضتم جرد کلامی » لکن تعلیمی مثل 
ما سمعته من الآب ( ص ۸ : ۰ ) وأنا صرحت به بسلطان أبى ( ص 1۲ : ٠٩‏ ) وقول المسيح 
هنا کقوله فی ( ص ٩‏ : ۱۹ و۰۳۰ ص ۲:۱۴ ۲۲) . 


1۳۹ 


انچیل وجنا 


a‏ ۷ = و بین ص ٩‏ : وبين ١‏ یو٣:‏ ۱ وبين لو۳ : ۳۸ فى الأول أن المسيح ابن 
اش وفی الثانى أن المؤمنين أولاد الله وفى الثالث أن آدم ابن الله . فتجيب : دعى المسيح ابن 
اله فی الكتاب امقدس باعتبار كونه الأقنوم الثانى فى الثالوث بالنسبة الى الأقنوم الأول ودعى 
الأقنوم الأول الآب للاشارة الى نسبته الى الأقنوم الثانى . فلفظة آب ولفظة ابن م ترد للتعبير عن 
النسبة الأزلية بين الاقنوم الأول والاقنوم الشأنى بالعنى المشهور فى الأبوة البشرية والبنوة 
البشرية» فسمى الابن فى الكتاب المقدس بالكلمة وصورة الله ورسم جوهره وبهاء بجده » وك 
هذه العبارات توضح مضمون لفظة ابن أى أن الاين يعلن الآب كا أن الفكلمة توضح الفكر 
وتعالن ما هو عند العقل . وكا أن ضوء الشمس يبين طبيعتها مع أنه من جوهرها تفسه » هكذا 
المسيح بهاء جد الله يبين لنا أجاد اللاهوت الروحية ( مت ۱١‏ : ۲۷ ولو ١٠‏ : ۲۲). 


ودعى الأقنوم الثانى « الاين الوحيد ) (يو٣: )٠١‏ « ووحيد من الآب » يوا : )٠٤‏ 
للدلالة على أنه لقب متاز معناه ليس له شر يك فيه . 


أما البشر فقد دعوا أبناء لله لأنه حلقهم على صورته ولذلك دعوا آباء ا لجنس البشرى 
وخاصة الؤمنين . ودعى المسيحيون أبناء الله بناء على الولادة الثانية الروحية وتبنى الله هم وقبوله 
أياهم فى عهد النعمة . ونرى لفظة ابن مستعملة فى هذا امقام دأما بصيغة الجمع سواء كانت 
الاشارة ا الى البشرأو الملاشكة فلم ترد فى صيغة ا مغرد بل للاشارة الى الأقنوم الثانى من 
الثالوث سوی مرة واحدة فی ( لو۳ : ۳۸) دعی آدم ابن الله باعتباره رأس الجدس البشرى » 
ولکونه خلوقا من الله رأسا بدون أن يکون له آب من البشر. 
۸ وبين ص ۳۹:۹ ص ۱۲ : ٤۷‏ ففى الأول يقول السيد المسيح « لدينونة 
اتيت انا الى هذا العام حتی ببصر الذین لا ببصرون و بعمی الذین ببصرون » وفی الثانی 
يقول «لأنى لم آت لأدين العام » . فنجيب : أن كلمة دينونة فى الأول معناها تقييزأناس عن 
آناس واعلان ما فی قلوب الفر یقین , وکان اتیانه امتحانا لباطن کل انسان وهذا کقول سمعان 


NE 


اتیل يوحنا 


الشيخ لمرم « وان هذا قد وضع لسقوط وقيام كثير ين » ( لو٠‏ : ٤‏ ) فحين أتى الى العام اتحد به 
أبناء النور وعاداه أبناء الظلمة . أما الدينونة فى الثانى فهى الشجب والحكم و طبعا ذلك م يكن 
من أغراض المسيح فى مجيه الأول بل سيكون عمله فى ابجىء الثانى . 


د وبین ص ۱۰ : ۳۰» ص ۱٤‏ : ۲۸ ففى الأول يقول المسيح « أنا والآب 
واحد » وفی الثانی بقول « لأن ابی أعظم منى » فنجيب : أن معنى قوله الثانى : ليس أعظم 
منه فى الطبيعة لأنها متساو يان » لكن فى الحالة التى تكلم فا بهذا الكلام » وهى حالة اتضاعه 
وتأله باعتبار کونه فادی الخطاة على وفق قول پوحنا « والکلمة صار جسدا» ( يوا : )٠١‏ وقول 
بولس « أخلی نفسه آخذا صورة عبد » ( فی ۲ : ۷) فالابن کان تكلم عن ناسوته حینئذ فقط » 
وعلى هذا الاعتباريكون الآآاب أعظم من ناسوت الابن كا أن تلك الأعظمية م تكن دامة بل 
وقتية ( فی ۲ : ١١ ١‏ ) أما اللاهوت فهما متساو بان فى ال جوهر وائجد وامقام والقوة كما جاء فى 
الآية الأولى . 


۰ ون ص ۲۰ : ۱۷ رو٩‏ : ه ففى الأول يقول المسيح عن الله مخاطبا الجدلية 
« أبى وأبيكم واهى واهكم » وفى الثانى يقال « ومنهم المسيح حسب الجسد الكائن على 
الكل اها مباركا الى الأبد » . فدجيب : لا يحفى أن الانسان الواحد أو الشىء الواحد مكنه أن 
یتخذ اسمین باعتبار ین ختلفین » فالانسان یدعی نفسا و یدعی جسدا مع أنه ليس فسا محضا ولا 
جسدا محضا . هكذا السيد المسيح له ا جد فله لاهوت وله ناسوت وأحيانا كان يتكلم عن نفسه 
بصفته اللاهوتية كأنه اله وأحيانا يتكلم عن نفسه بصفته الناسوتية كأنه انسان فقوله : « الى 
والهكم » قاله بصفة الناسوتية ولكنه ميزفيه أيضا نفسه عناء لأنه لوسوى بينه و بيننا لقال : 
« اصعد الی أبینا وهنا » ولکن فی قوله : بی وأبیکم وامی والمکم » یبین أن معنی قوله : ان 
الله أبوه والمه » حلاف معنى أنه أبونا واهنا . 


۱ -وبین ص ۲۱: ۲۵ اع ۱ : ۱ و۲ ففی الأول بقول یوحنا ان ما صتعه يسوع اذا 
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انیل يونا 


كشب واحدة فواحدة فلا يسع العالم الكتب المكتوبة وفى الثانى يقول ان لوقا كتب جيع ما ابتداً 
يسوع يښفعله و يعلم به . فنجيب : أن مفاد كلام يوحنا اظهار أن يسوع صتع أمورا كثيرة فكلامه 
من باب المبالغة ابجائزة والتی استعملت کٹیرا فی کتاب الہ ( راجع تك 4۱ : ٥۷‏ ) حیث قول 
« وجاءت كل الأرض الى مصر الى يوسف لتشترى قمحا » وهولا يقصد الا سكان الأراضى 
ابجاورة . وكذلك قيل عن الطوفان أنه غطى جيع ابال الشاعخةالتى تحت كل السماء( تك ۷ : 
4 وهو م يكن الا فى القسم ا مغمورمن الأرض» وغبر ذلك . أما كلام لوقا فهو يذ كر البعض 
و پر ید به الکل » کا ذکرفی حل مشکل ۱۹۲ . 


سفر أعمال الرسل 


ادعوا بوجود خلاف: 


۲ بین ص٩‏ : ۷» ص ۲۲: ٩‏ ففى الأول : « وأما الرجال المسافرون معه 
فوففوا صامتین یسمعون الصوت ولا ینظرون أحد » وفی الثانی : « والذین کانوا معى نظروا 
النور وارتعبوا ولكنهم م يسمعوا صوت الذى كلمنى » . فنجيب : أن معنى كلمة السمع فى 
الآبة الشانية معنى الفهم فقوله ‏ يسمعوا صوت الذى كلمنى أى م يفهموا الكلام , فعنى الآية 
الأولى أنبم سمعوا صوتا يتكلم وفى الآية الثاني أنبم م يسمعوا شيئا مفيدا أى بفهم وادراك . وقد 
جاءت فى الكتاب آيات كثيرة استعملت فا كلمة سمع بعنى فهم . راجع (تث 1۸ : ٠١‏ 
ومت ۱۱ : ۱١‏ و۱۳ : ٩‏ ویو : ٩‏ واع ۳: ۰)۲۴ 

۴۳ دوبن ص :٩‏ ۷» ص ۲۹ : ٠٤‏ ففى الأول قال بولس أن الذين كانوا معه 
« وقفوا صامتين» وفى الشانى قال « فلا سقطنا جيعنا على الأرض » . فنجيب : أن ا لخر 
الأخبر يعر عا فعلوا تماما الا أن المقصود با جزء الأول ذكر دهشتبم التى جعلتهم يبقون صامتين . 
وفى الجزء الأول قصد الكاتب الاشارة الى تأثر ا منظر فى بولس فقط فلا ينع من أن يكون 
الآخرون قد سقطوا أيضا» وقوله أنهم عند سمهم الصوت « وقفوا صامتين » لا ينع من أن يكونوا 
قد سقطوا ثم قاموا . 

٤‏ وبين ص ۲۷: ۲۲ عد ۳۱ ففی الأول أن الله وعد ولس بأنه لا تکون خسارة 
نفس واحدة من المسافر ين معه الا السفينة ء» وفى الثانى أن بولس ما رأى النوتية يحاولون الهروب 
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سفر اعمال الرسل 


قال لقائد . امثة والعسكر « ان م ببق هؤلاء فى السفينة فأنع لا تقدرون أن تنجوا» . ففجیب 
أن قصد الله جاتيم يشمل أيضا الوسائل الها ومن جلنا منع الملاحين عن المرب . فاذا فرضنا ترك 
الوسائل وجب أن نفرض بطلان القصد لارتباط كل ما بالآخر. كذلك مقاصد الله فی خلاص 
الخطاة تشتمل على استعمال الانسان الوسائط المرتبطة وهى التو بة والامان والأعمال الصالة» 
فمن يعذرنفسه عن اهمال التوبة بقوله « اذا كان اله قد قضى بخلاصى خلصت لا الةء 
اجتہدت أم م أجتید» . فعالیه أن يقابل بین عددی ۲۲ و۱٣‏ من اع ص ۲۷ لیری سقوط عذره 
روهن حجته . 
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رساالة رومية 


ادعوا بوجود خلاف : 


۵ بین ص ۳: ۰۱۰ ص ۷ : ۷ ٩‏ ففی الأول قول « ولیس بار ولا واحد» 
ويقصدالجميع من آدم الى نهاية العام وفى الثانى يقول « بدون الناموس الخطية مينة » کان 
الذين كانوا قبل الناموس لم يرتكبوا خطية . فنجيب : ان معنى القول الثانى أنه لولا الناموس ما 

شعرالانسان بأنه خاطىء» مع كونه برنكب الخطية ولولا الناموس ما حاف من العقاب . 
فالخطبة كانت قبل الناموس الا أا م تكن تظهر أتها شر عقلم الا بعد أن نىى عنها الناموس ثم أن 
الشهوة الرديئة قويث فى الانسان بسبب الناموس وتأججت نارها فيه أكثر من الأول . فالقول 
الشانى لم ينف وجود اللئطية قبل الناموس ولكنه أبان أا ظهرت شنيعة وازداد ميل الناس الها 
بعد الناموس ‏ 


$ ۰ وبين ص ۲ و : 4 ففى الأول قال الرسول بولس « ان الانسان 
بتبرزبالایان بدون أعمال الناموس » وفى الثاني قال يعقوب الرسول « ترون اذن أنه 
بالأعمال بتبرر الانسان لا بالابمان وحده» . فنجيب ؛ أنه كان لكل من الرسولين قصد يختلف 
عن قصد الآخر فى قوله » فالرسول بولس قصد تفنيد الفر يسين الذين كانوا يقولون أنم أبرار 
وذلك بأعمال الناموس فأظهر بقوله أن الانسان لا عصل على شىء من الصفح والخلاص بأعماله 
الصالحة وانها يجرزهما بالامان بيسوع اليح أى أن أساس التبر ير نعمة الله وحدها . أما يعقوب 
الرسول فكان يتكلم عن الايان الذى حكم بأنه ميت لأنه بلا عمل » بل جرد احساسات فارغة 
أى الايان بيسوع ا مسيح بدون ذلك الا تكال القلبى عليه الذى من شأنه أن يخضع القلب والخياة 
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رسالة رومية 
م ہہ ل س 
لسلطان الرب » فبولس ذم الأعمال بدون امان ودعاها ميتة > و يعقوب ذم الايان بدون أعمال . 
فالواحد ذم الأعمال الميتة والآخر رفض الامان ايت » فلا مناقضة اذن بين القولين ‏ 


۷ وبين ص ۱۵:۹ و۰۱ رؤ۲۲: ۱۲ ففی الأول ما يؤخحذ منه أن الله عين 
عضا للحياة الأبدیة » و بعضا للھلاك الأہدی » وفی الثانی أنه سیجازی کل واحد کہا یکون 
عمله. 


فنجيب أن فى الكتاب خلافا يظهر لغر المتأمل بين آيات تبين أن الله سيعطى ال حياة 
الأبدية للمجاهدين المستعينين بنعمتة للتغلب على التجارب » و بين آيات تبين أن الله عين قوا 
للحياة الأبدية دون غيرهم . فن آبات النوع الأول ( مت ۷: ۲۱ و۱۱ : ۱۲ و۱۹ : ۱۷ وص ۲۵ 
کله ورو ۲: ه وآ و۲ تی ۲: ۲۱) ومن آیاث النوع الثانی ( مز ٥۸‏ : ۳ وار ۱ : وع ۱۳ A:‏ 
ورو ٩‏ کله واف ۱ : 4) غبرأنه يضح جليا لىن يدقق البحث فى هذه النصوص أن كلمة 
( اخحتیار) الواردۃ فیہا یراد با غالبا « علم الله » لا « ارادته » فھو عرف ما سبیکونون عليه ومن م 
تكلم عم حسنا كقوله لأرميا « قبل ما صورتك عرفتك » وقول الرسول بولس « الذين سبق 
فعرفهم سبق فعینهم » ( رو۸ : ۹ ) وقول الرسول بطرس « انختار ين بقتضى علم اله الآب 
السابق » ١(‏ بط ١‏ : ۲ ) ولا مکننا القول أن ارادته خلاصهم ھی التی أجبرتم على قبول دعوته 
لأنه له الجد ليس بظالم حتى يرغم البعض على قبول دعوته و بترك البعض الآخحرء فاذا قيل 
« احتارنا فيه قبل تأسیس العام » يسند ذلك الى أن الله عام بکل شیء قبل كوه . 


أما کلام الرسول فی رو ص ٩‏ فلا يجب أن بؤخذ على ظاهره بل ينبغى معرفة الأسباب 
التى بنى علها هذا الكلام . قال بعضهم : ان الانتخاب كامل وغرر كامل فالأول اعداد اله النعمة 
للانسان وقبوله اياها ونواله بذاك المياة الأبدية ‏ والانى اعداد الله النعمة للائسان ولكن الانسان 
يمكنه أن بقبلها أو لا يقبلها وهذا النوع بتفق مع أقوال الرسول التى قا ها عن الود والأمم بالنسبة 
الى ننعمة الدعوة الانجيلية » فاليود رفضوا النعمة وأستحقوا غضب الله والأمم قبلوها فرضى عبم 
بعد أن کانوا أعداء له . 
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رسالة رومية 


ونفس موضوع اة رومية م يتأسس على قاعدة تعيين أناس للحياة الأبدية دون 
آخرین» ولکن آصله حلاف قام بین اهیود والأمم الذین آمنوا باسیح اذ ادعی کل فر یق من 
الاين أنه أحق ببركات الانجيل فالود لأنم شعب الله الختار» والأمم لام أهل العلم 
.والغدسفة الى مهدت له السبيل لعرفة المسيح » فلكى يبين الرسوم خطأ كلا أوضح هم أن 
ساضى اليود والأمم مملوء بالشرور فلا يستحقون لأجله خلاصاء فالخلاص الذى نالوه هو هبة 
وعطية ونعمة مجانية من الله . ولكى يقنع الطرفين ذكر هما اختيا رالله لیعقوب دون عيسو قبل أن 
یولدا آو یفعلا شرا غب أنه نبغی أن یلاحظ أن الله فضل بعقوب علی عیسو فی خیر زمنی ونجاح 
دنيوى » وليس لتفضيله أدنى علاقة بتعيين أو رفض للحياة الأبدية . ما قوله فى عد ٠۳‏ « أحببت 
ییمقوب وأبغضت عیسو» الذی قاله ملاخی فی (۱: ۲) بعد زمان طو یل من مولد کلیا فعناه 
أن الله أحسن على یعقوب ہا م يحسن به على عیسو فیکون حب الله لیعقوب من حیث تفضیله له 
على أخحيه و يكون بغضه لعيسومن حيث أنه ما سواه بأخيه وذلك كقول الخلص « من لا يبغض 
أباه وأمه لاإيستحقنى » فهولا يأمر ببخض الوالدين بل يطلب أن نحبه أكثر مهم . 


ثم أن الرسول يتقدم الى القول فى عد ١٤‏ « العل عند الله ظلها» لأنه أحب يعقوب أكثر 
من عیسو؟ ثم أجاب فی عد ٠١‏ « حاشا لأنه قول لوسى انى أرحم من أرحم وأتراءف على من 
أتراءف » فهذا دلیل على أنه لم یظلم عیسو بتفضیله يعقوب عليه لأن ذلك بیده تعالی بؤتیه من 
يشاء ومنعه عمن يشاء . وهذا القول قاله الله موسى فى ( حر )۱۹١ : ٣٣‏ من جهة الذين عبدوا 
العجل اذ عاقب بعضهم وعفا عن البعض الآخر لأنهم تابوا من عقوبة أولثك وذ كره الرسول 
تأييدا لقوله أنه لا ظلم عند الله اذا فضل الشعوب المؤمنين على البهود غير امؤمنين لأن ذلك كله من 
رحته » والكلام هنا ليس هوعلى الانتخاب الى امجد والسعادة بل هو على ما صنعة الله من الرحة 
الى الشعوب فى ايلائهم بر الاعان دون الرهود والا لزم أن يكون كل الشعوب المؤمنين خالصين » 
وهذا باطل . 
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رسالة رومية 

ا ا و ت ا 
نم قال فی عد ۱۹ «فاذٹ لیس لن یشاء ولا لن یسعی بل لله الذی یرحم » آی آن ما 
ناله يعقوب من البركة أ ينله اياه من سعيه بل من مشيئة الله » هكذا الذين دعوا الى الايان 
بالسيح من الشعوب واليهود وصاروا ورئة الب ركة التى وعد بها ابراهم المرموز اليه هنا بيعقوب فاليم 
ما حصلوا على ذلك من فضلهم وصلاح أعمام بل من مشيئة اله الذى أحب أن يضع بركة 
ابراهم فی امان المسیح حتی یکون المؤمنون ا مسیحیون شعبه و بنیہ » کا کان قبلا الود الولودون 

من ابراهم . 1 


وضرب همم الرسول مثلا آخر وهو فرعون فقال فی عد ۱۷ « لأنه يقول الكتاب لفرعون 
انی هذا بعینه أقتك لکی أظهر فيك قوتی ولکی ینادی باسمی فى كل الأرض » فقوله لفرعون 
« اقك لأظهر فيك قرتى .. الخ ؛» أى أقامه ليظهر فيه قوته بعد فساده واصراره على قساوة قلبه . 
وجاء به الرسول لیبن أن الله م یظلم الود باهماله لشرهم وکفرهم کا آنه م بظلم فرعون فی 
تعذیبه على ظلىمه وعدم توبته . فکان قصد الله لفرعون والود أن یتو بوا » ولکنهم لا أصروا 
وعاندوا عاقہم (رو۲: ٤‏ ) فیفهم من هذا أنه سبحانه وتعالی ینوی للخطاة أولا توبة . أما اذا م 
یتو بوا فانه یماقم عقابا بظهر فيه قوته . 


وقال الرسول بعد ذلك فی عد ۱۸ («فاذا هویرحم من بشاء و یقسی من یشاء» آی أن 
الله له الولاية والنيار فى أعماله ونعمه فيحسن الى من يشاء كما أحسن الى يعقوب والشعوب 
حیث دعاهم الى الابمان و يقسو على من يشاء كا قسا على فرعون واليهود ولكن قساوة فرعون م 
تکن منه تعالی الا من باب السماح حیث تغاضی عنه وت رکه بقسی قلبه ومثله الود فان الله 
مارذفم الا لعدم تدينيم وامانيم . قال القديس أوغسطينوس «ان الله زی عن الشر بالشر لأنه 
عادل » وزی عن الشر بار لأنه صالح ويجزى عن انر بخير لأنه صالح » ولكن لا بجزى عن 
الخر بشر لأنه لیس بظا » اھ . ا 


وهنا أذ الرسول يتصور معترضا يسأله « اذا يلوم بعد . لأن من يقاوم مشيئته » (عا , 


۹ ) أى اذا كان الأمر كذلك : أن الله یرحم من یشاء و یقسی من یشاء کا قسى قلب فرعون 
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فن تری مکنه أن يقاوم فی ما يشاء ؟ فرد الرسول ما يأتى : ولكن ليس للمعترض أن يغوي 
باعتراضه الا اذا قیل أن فرعون کان قدیسا و بارا وعادلا ومطیعا وأهمله الله ورذله وقسی قلبه وحله 
على الخطا وھکذا قیل عن الہود ولکن حیث قسی الله قلوب فرعون والود لشرهم وعصیانهم 
فالاعتراض باطل . 


رد الرسول الاعتراض بقوله « من أنت أا الانسان الذى تجاوب الله ألعل الجبلة تقول 
لجابلها اذا صنعتنی هکذا» ( عد ۲۰ ) وفی هذا توبیخ للمعترض على وقاحته وجسارته فی 
الاعتراض على أعمال الله . قال القديس اغر يغور يوس « من كان من التراب فليس له أن 
يعارض الله لأنه لا بستطيع فهم أحكام الله 


قال الرسول أيضا فى عد ۲١‏ «أم ليس للخراف سلطان على الطين أن يصنع من كتلة 

واحدة أناء للكرامة وآخر للهوان »أى کذلك له سبحانه وتعالی کخالق البشر أن یرحم منہم من 
يشاء كا رحم الؤمنين بأن دعاهم و برهم وجعلهم آنية للمجد والكرامة » وله أن يقسو على من 
يشاء كما قسا على فرعون والود المعاندين وجعلهم آنية للهوان والعذاب » ولکن کا أنه سبحانه ۾ 
يقس على فرعون والود الا لشرهم وعنادهم كذاك ما جعلهم آنية للهوان والعذاب الا للسبب 
وهكذا استخلص الرسول من كلامه مبدأين متباينين الأول ما أن الله حر التصرف فله 
الحق أن يرحم البعض جانا بغبر استحقاق والثانى أنه يعاقب البعض الآخر ولكن ليس بدون داع 
بل لعله» وذلك واضح من قوله فی عد ۲۲ « فاذا ان کان الله وهویرید أن يظهر غضبه و يبن 
ر احتمل بأناة رة آنية غضب مهيأة للهلاك ولكى يبين غنى يده على آنية رحة قد سبق 
فأعدها للمجد » فقوله «آنية رحة وآنية عضب » أى الذين صاروا آل لاظهار رحته والذين جعلوا 
أنفسنهم آلة لاظهارغضبه وهو مطابق لقوله ولاه « آنية للكرامة وآنية للهوان » وقوله « مهيأ 
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و سه ي ا کے 
للهلاك وسبق فأعدها للمجد» أى الذين هيأوا تضم للهلاك بشرهم وفسادهم » والذين قبلوا 
دعوته وعرف هو ذلك سابقا فأعدهم للمجد . 
ثم یذ کرالرسول فی عد ۲۷ ۲۹ أن بعض الود آمنوا فخلصوا ومن هذا أن 
المسألة ليست مسألة اختیار وانتخاب لبود > ورفض ورذل للأمم » بل مسألة قبول ل 
عدمه فأى من قبل الايان خلص وأى من رفضه هلك بدليل أن الكتاب تدبأ عن جيئ سرائیل 
للامان وبدليل أن كغيرين من الأمم بهلكون لشرهم فالهودى المؤمن بقبل والأمى الشر بر 
يرفض . 
وخ الرسول كلامه بالرجرع الى الوضوع الأساسى في رسال رومية وهر« اتير ر 
بالامان لا بأعمال الناموس » فقال « أن الأمم الذين م يسعوا فى أثر الب أدركوا البرء ل ی 
بالایان . ولکن اسرائیل وهویسعی فی أثر ناموس ارم يدرك ناموس ال» عل Hg“‏ 1 
الأمم الذين لم بكونوا بعرفون الله وم يكونوا بطلبون الر المرضى له تعالى قد أدركوا برو ن 
ادراکهم له بالايان لأن البر انما هو بالامان » أما الود الذين كانوا هم الساعين فى ادراك الب 
فلم يحصلوا عليه لأنہم کانوا بطلبونه فى أعخال الناموس , 
فما تقدم يتبين أن الود انما لم ينالوا البر لعدم اانيم وأما a‏ 
a‏ ۹ ن یېځدیء 
اليهود أعدوا وتعينوا للهوان والرذل » والشعوب خلقوا للمجد والكرامة» بدليل أن 2 ی 
فی ص ٠١‏ بأن يطلب لليهود و يدعو له لكى يبوا وى ص ٠١‏ يعثهم عل التشبه بالشعوب 
والاقتداء بهم فی الامان وتعصنیل البر وھذا دلیل على أن کلام فی ما مضی لم یکن عل رذام من 
الانعخاب الى السعادة الأ بدية بل من الدعوة الى الامان لأن قصده من هذه الرسالة انما هوبيان 
کون البر من الاما » لا بيان الانتخاب للمجد . 


وهنا ننقل ما كتبه فى هذا الشأن الشيخ التقى جرجس بن العميد اللقب بابن ا لمكين 
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فی کتابه پختصر الببان فی تحقیق الایان الموسوم بالخاوی 
الرسول فی (رو٩:‏ ۹ «آم لیس 
للكرامة وآخر للهوان» قال : 


الجزء الأول ص ٠٠١‏ عن معنى قول 
للخزاف سلطان على الطين أن يصنع من كثلة واحدة اناء 


« ان الرسول غرضه فى هذا الفصل أن يفيدنا فوائد كثيرة ضرورية مثا : أن يعلمنا 
و يفهمنا أن لا نعتقد أن علم الباریء سبحانه حادث . وأنه لا يعلم كليات الأشياء وجزثياتا الا 
عند وقوعها. بل ليحقق لنا أن البارى سبحانه يعلم الواقع من الأفعال جزئياتها وكلياتا قبل 
وقوعها وظهورها بالفعل » فیلقبا الى قلوب أنبیائه فینطقون با و يدونونا فاذا كشفوها قبل وقرعها 
أزالوا.من أنفس الناس اعتقاد حدوث عمله سبحانه کا ون القديم الأزلى لايصدق عليه حدوث 
علىمه. ولا علم سہحانه أن عیسو سیبیع بکور يته لأخیه يعقوب بشهوة أكلة واحدة وملء بطنه 
التی أوقعت آدم فى الخالفة و يتعبد لأخيه » تقدم ف كر الواقع مستأنفا المزمع ظهوره للناس قبل أن 
یظهر. لآن القول ( بأن الکبیر یستعبد للصغیر) نطق به موسی النبی فى التوارة (تك ۲٥‏ : ۳) 
وأما قول ( اننی أحببت یعقوب وأبنضت عیسو) فلم یذ کر موسی لکن ملاخی البی ( ملا : 
۲ ۲ ) بعد أن ظهر فعله لاوجود وسعى فى أثرالأمم الغر يبه عن أبيه وتزوج منها فقيل فى حقه أن 
الله أحب يعقوب الى اختار البركة على شهوة الأكل ء وأبغض عيسو لأنه اختار شهوة الأكل 
على البركة وهذا الذی نطق به ملاخی النبی بعد موسی النبی کأنه تفسیر ما نطقي به موسی النبى 
مستقدم واثبات لصدقه فلا يقال : ان الله لا يعلم الكائن من الجزثيات الا عند حدوثها فليس الأمر 
کذلك بل علمه متقدم علی کل شیء . 


« اعتراض _ فان قیل أن اللہ علم أن عیسو سیبیع بکور بته ویقع فیا کان منه فلا بد 
من وقوع ما وقع منه اقام حقيقة علم الباری سبحانه . 


« حلله س فنقول : لو كان علم الله سبحانه هو ارادته وأن الفهوم من حقيقة علمه تعالى 
هو المغهوم من ارادته , وانا اذا قلنا ان الباری عام نستغنی عن قولنا مر يد. كان هذا الاعتراض 
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ا ا 
حقیقیا لکن تقول : ان المفهوم من قولنا أن البارى عالم هو غير امفهوم من قولنا مر يد . وذلك لأن 
الفرق بين هنين الفهومين ظاهر. وهو اذا قلنا أنه مر يد انما نعنى به سبحانه قد يشاء فيظهر اخراج 
الشبىء من العدم الى الوجود وقد لا يشا ولا ير يد اظهار ذلك . فله أن يفعل وله أن لا يقعل وهذا 
مرتب على أن سبحانه فاعل بالارادة لا موجب بالذات وهو رأى الحققين من النكاء النظر بين 
الذين لا يقولون انه يقال موجب بالذات لكن فاعل بالارادة والاختيار. وانا اذا قلنا أنه عالم فلا 
نعنى بذلك أن له أن یعلم وله أن لا یعلم لکنه عام دانما , فلا یکن أن بکون عالما فی وقت » وغیر 
عام فى وقت آحر. ؤهذا هو الفرق بين القضيتين أعنى عا ومر يد . فهو عام دانما ومر يد فى 
وقت وغبر مر ید فی وقت آخر لا داثا . فظهر نا أنه اذا قلنا أن الباری سبحانه عالم لا نستغنی به 
عن قولنا أنه مربد. 


فشعود الى أصل المطلوب وهو جواب من قال أن الله علم ما ية من عیسو فکونه علمه 
فقد أراده . والا م تتم حقيقة العلم فنقول فى جواب هذا الرأى قد ظهر أن العلم غير الارادة فيازم 
منه أنه ليس كل ما علمه ارادة اذ هويعلم المكنات ول تظهر كلها الى الوجود . لأن من 
المكنات عند الله ظهور جبل من ياقوت أو بحر من زئبق الى الخارج . اليس البارى سبحانه قد 

امكان وجود هذا الأمر وأمثاله ؟ وأن القدرة لا تقف عند هذا ا 
الخلقة.ل تظهر الى الوجود بالفعل فقد علم سبحانه ما م يرد ظهوره الى القعل . تم نقول أن الله 
یار بم اال تام می الل وتان 9 ہے ج امم :الس م نوت 
لفعله. فقد صح أنه یعلم ما لا بختاروقوعه ولا یر يده فليس علمه بأن شخصا لا بطع جعله 
يعصى . فقد ظهرأن الله يعلم ا ممكنات فهو مكنه أن يظلم وقد تنزه عن الظلم فصح أن ليس عام 
العالم سببا فى فعل القاعل . فكل ما علمه الله سبحانه لا ير يده اذ كان العلم غير الارادة قا بقى 
یسوغ لنا القول بان سابق العلم فی کل شیء یلزم منه وقیع کل شیء حا به . ولیس لقائل ان 
یدعی فیقول هذا بلزم منه نقص علم الباری تعالی لأنه علم ما لا یقع فینہغی ن یفرق فی فهم 
من يدعي هذا الرأیو بين أنه تعالى علم الشىء وأراد وقوع الشىء الذى علمه ومذا تزول الشبهة 


فقد ظهر ما ذكرناه الفرق بين سابق العلم و بين الارادة . وأن الارادة ليست هى سابق العلم وان 
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لیس کل ما عللمه ارادة. فهو سبحانه علم ما يقع من عيسو فأظهره قبل وقوعه فظلهر أن عله 
سبحانہ با جزئیات م یزل عالا ہا قبل حدوٹها » وأن علمه غر ارادته . 


« الغخرض الثانى ‏ من أغراض الرسول فى هذا الفصل ‏ هو أن الرسول كان يتحقق 
من الہود بنی اسرائیل أن فی أذهانہم لا تأولوه من كلام الأنبياء على رأيهم أن افيح له الجد اذا 
ظهر فی العام امحسوس لا بخص بنفعه من سائر الناس غيرهم ولا يتعدى نفعه الى أحد من الأنم 
الخارجة عم . وأنبم أهل اوعد شعب الله وعنابة الله ورحته منصرفة الهم خحاصة دون غیرهم . 
وأن الشعوب الغريبة لا تشاركهم فى الايان بالسيح ولا تنتفع بفوائده ومنافعه لأہم ظنوا آم 
ید رکون الر والنیرات التى يشوهمونها بنسبتيم الى ابراهم أبى الآباء وداود املك . وأن الأمم 
لكوم لم يكن هم نسبة طبيعية الى ابراهم فلا يدركون الشركة مع السيح له الحد الذى بظهرمن 
نسل داود وابراهم » فاظهر همم الرسول فساد هذا الرأى . وأن الشعوب كانت فى ارادة الله وفى 
سابق علىمه أنها لابد أن تدخعل فى الايان وسيظهر هذا الى الوجود بالفعل . وأن أفعاله سبحانه 
وارادته ليست حصورة تحت حجر بنی اسرائیل . وأن له أن يرحم وله أن یعاقب . فلا مانع نمه 
عن تصرفانه أو أفاعيله . ولیس من عدله لا سمیا جوده وفضله أن پرحم احسن من بنی اسراثیل 
دون امحسن من بنى عيسو اذا آمن با مسيح له اجه ء فالرسول قال لأجل ذلك « ألعل عند الله 
ظلا» فأورد هم ما قاله الله فى التوارة لنبيه موسى مما يدل على أنه يفعل ما يشاء لا يشاء عندما 
يشاء فقال « انى أرحم من أرحم وأتراءف على: من أتراءف » اذا استحق هذه النعم فلأجل علة 
الاستحقاق . قال الرسول « فاذن هويرحم من يشاء و يقسى من يشاء » واا هویره اذا أرضاه 
و يقسيه اذا م يرضه . وكون الرسول أورد اسم القساوة فى هذا الفصل فليس على بسيط ذات 
الكلام ولكن اشارة الى قول الله موسى نبيه « امض الى فرعو وأنا أقسى قلبه » ( ر٤‏ : )٠۲‏ 
وهو أن فرعون لا حالف الشريعة العقلية وتعبد لغب الله تعالى وتوغل فى أنواع الشرور واطايا 
وسلك ما نم بأمر به العقل ولا الطبع أستحق لذلك من اله بطر يت العدل غاية البعد والغضب . 
ومن الغخضب أن يقسى قلبه معنى يضاعف ظلام عقله الذى لا يفقه . واذا صار كذلك تم عليه 
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وقوع اللاك كا ظهر ذلك فيه بالفعل ( أعنى فى فرعو ) فهذا هو المفهوم من قول الرسول 
« و یقسی من یشاء» . واا قال الله لعبده موسی « امض الى فرعوت وآنا سی قلبه کی لا یطلق 
الشعب » ليحل به الغضب عند استحقاقه الغضب لا استعد وتيا أن يكون آئية للهوان . 


ثم أن الرسول قال عقيب هذا الكلام « أم ليس للخراف سلطات على الطين » معناه فى 
التىء والاستعداد وهرأنه ىء العجينة و يرتيا فان کانت تحت بده لینة لا حصی فیا ولا 
حشونة قابلة للكرامة هيأها وأعدها للكرامة وان كانت على حلاف ذلك طرحها وأهابا فصارت 
آنية هوان . ونما ضرب الرسول فى هذا الفصل المثل بالتراف ولم يضر به بالحداد والنجار وما أشبه 
فللمناسبة بن الغل والممثل به . لأن الائسات فى أول وجوده خلق بطبيعته الميوانية من الطين 
والماء. له ميسمه منها وهياأه قابلا لعل امتضادات بعد وجود ال جوهر النفسانی فيه : ام وا 
وبصو عن ذلك کیف بحیا بالقرب منه وکیف یوت بالبعد عنه . قأی الأمر ين سلكه صار 
ودا اف ا له وا و ند هتا الرأى و بؤكده عند ذوى التحقيق الشرعى ما ذكره الرسول 
الشتخب ا الاصحاح الثانى من رسالته الثانية لتيمواوس وهو قوله « فان طهر أحد نفسه 
(أعنى من جميع الأشياء الردبثة ) يكون اناء للكرامة مقدسا نافعا للسيد مستعدا لكل عمل 
صالح » فهذا كلام الرسول الناطق بروح الله . ولو لم يكن مراده صحة التهيؤ والاستعداد بوجود 
الاستطاعة الاختیار ية فيه والا کان قوله « فان طهر أحد نفسه يكون اناء للكرامة » غر منتظر 
التحقيق ولا فائدة فيه فالوجوه التى أرادها الرسول فى هذا الفصل وأظهر فوائدها لنا وعلمنا ایاها 
هی اثبات أن علم الله تعالی لیس بجحادث وقد سبق فی المستأنفات فی چزئياتا وکلیاتا : وأن 
يزيل من أذهان الهود ما كان فيا من فساد الاعتقاد وهو أن رب الجد يسوع المسيح عند ظهوره 
ينص بهم حاصة ولا يعم نفعه سائر العام غيرهم , ون رحته سبحانه وتعطفه وجز يل زر رل 
تخص طائفة دون طائفة وقد أظهرت تحقيقه جيدا فى الرد على الہود فى الجزء الثانى وأن عدله لا 


يقتضى مكافأة امحسن من بنى اسرائيل دون امحسن من بنى عيسو. وأن الفضب لا يقع بالشخص 
الا بعد الاستعداد وفساد الال وأنه کان من عدله وفضله دخول الأمم فی الامان ولو م یکن 
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غرض بنی اسرائیل ذلك لي أن یقولوا م صنم الله ھکذا اذا كانت الشعوب لیسوا ھم م 
أهل ارد اسي وان ا را ا ي 
ا ا ا 
من الأمم» کا قول فی هوشم ایشا ا انی لیس 2 و ا 
محبوبة » فلا يغلطنك لفظة ( الدعوة) فی هذا المکان فتتوهم أنه دعا من الود والأمم قوما دون 
قوم . لكن الدعوة يعن بها ظهور جوده وفضله من غير أعمال بارة قدمناها تستوجب ذلك ( تی ۳ : 
)١‏ ولكن على الطر يق الرحة والفضل أظهرما أظهره من شر يعة الفضل . فن آمن بها من سائر 
الخلائق فهومن المدعوين المغبوطين . ولأن الأمم ما كان م ولا الود أيضا الذين آمنوا من 
الأعمال المتقدمة ما يقتضى هذا الود والفضل علیہم بل عکسه لکن على سبيل الانعام . وقد 
أشار الرسول الى ذلك فاستعمل لفظة الدعوة فى هذا المكان معنى الغبطة والطوبى لن أمن 
بالسيح» لا لاأنه خصص قوما دون غيرهم فى الدعوة . ولو کان مراده غير ذلك لکان استدعاؤه 
سائر الناس الى الامان قاطبة تعبا ونصبا لا فائدة فيه . وكان قوله ( أنا الرسول الى الأمم) لوا 
وهذرا. والرسنول الناطق ججقائق الروح الطاهر متعال ومنزه عن ذلك . وكان القائل يقول له : أيها 
الرسول أنت تبشرفی کل صقع وکل أمة دانية قاصية وتجتهد فى انتشار الدعوة بهذا السر العظم 
لکی يدخل الناس جيعا الى الايان لينالوا فلح الياة . فان كان هؤلاء المدعوين فيم من قدر الله 
عليه من الأول أن لا يطيع أويطيع فعلى كلا التقدير ين لا فائدة فى عنائك فن دعاه الى الامان 
فلابد له ضرورة من الاعات وبالعكس ولا أشك ولا أرتاب بأن الرسول كان بجيبه عن هذا 

الاعتراض ودحض هذا الايراد وتحقيق المراد قائلا : لو كنت أعتقد هذا الاعتقاد وأجهل ما 

یترتب عليه من الفساد لا تکلفت وکلفت واحتملت فی نفسی ضروب الشدائد وتفانين الآلام» 

تارة بالسجون والاغلال» وتارة جلد السياط » وتارة بالنفى وا جوع والعطش والخاوف وعناد 

الجهال. فلوم أعتقد وأتحقق أن هله الاحتمالات ومكابدة ألم ا لالات أشرف الغايات ا 

صبرت على أنواع العنكيل . ونما أنا أعتقد وأجزم أن الله خلق الانسان غيرا لا جبراء فاعلا 

بالارادة والمشيئة . قابلا للأفاعيل المتضادة . وأنه عكنه اذا سعى فى طلب الحق من حيث هو 
احق الذى قام البرهان عليه وطرح اهوى و بذر الدعوى وأطاع نواميس المعقول وا قول القيقية 
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ول برب مىن نیرها واستضاء بنورها اصطفاه الله وانتخبه وقدمه وکرمه واجتذبه وأعانه ولا لیب 
طلبه . والدلیل علیه قضیتی وما کان من حالتی فی بداءتی وکیف کانت سیرتی اذ کنت اقصا 
نص احق واظهار منار الصدق مجتدا فى السمى وراء اتساب الفضائل لأظفر متها بكل طائل 
فلم بهمالنی العام بالضمائر وخفی السرائر لعلمه سبحانه ا کنت فیه وما یکون منی , فقلنی 
برحته للاستنارة بکال دعوته فکنت عدوا له فصیرنی بفضله حبيبا وصديقا . فهذا جواب الرسول 
ن عساه يسال عن معنى الذين دعاهم » . 


وقال القديس يوحنا ذهبى الفم فى الارادة الحرة : « الا أن أعماله الصالحة والطالحة 
وثوابه وعقابه ليست الا نتيجة ارادة حرة . فيفس الائسان مزدانة بسلطة مطلقة على ارادا 
وأفكارها ولو ضد الله نفسه « اذ من الواضح ان فى طبيعتنا سلطانا على اتبا مشورات اله أو 
مقاومتها فلسنا مدفوعين الى عمل ما بضرورة عمياء ولا بقوة |كراهية بل نحن مشرفون بحصولدا 


على حرية كاملة فى ارادتنا واستقلال مطلق فى انحتيارنا . أأنت فى هذه الساعة عشار حقير " 


فتستطيع أن تصير غدا لتعاي الانییلی رسولا ؟ هل قضيت كل عمرك باساب والتجاديف ار 
الآن فخصنبح للمخلص نبيا . هل كنت حتى الآن قاطع السابلة فيمكنك بفضائلك التى 
ستمارسها ن تضحى للمجد السماوى وارثا . وان كنت حى الساعة قد تلوت بفظاع السحر 
فان ارادتك مكن أن ترفعك فى الكئيسة وتحولك مؤمنا عابدا لخلص البشر. 


«نحم .. أن النعمة الاهية هى التى تدعونا انما ومع ذلك لا نفك الله متظرا أن ارادتنا 
الحرة تقودنا وحركة قلبنا الأولى انما هى علامة انسکاب نعمته ومواهبه . کان يسوع ا مسیح قادرا 
أن بحتب بوذا تلميذه الان لكنه لم يشاء أن يستميل قلبه بقدرته غير المغلوبة . ولا أن يكره 
على ترك سبيل الام » وقال أيضا عن النعمة : « فيسوع السيح بر يد اذن نمارسة الحرية أى 
الطاعة لا العبودية , والطاعة فى حدود المكن وحينا تقف الارادة عند حدود الفهم والقوى 
البشر ية تأتى النعمة فتوسع نطاق الحر ية . اذا اشتدت عليك هجمات الشيطان حتى كاد 
ی يبطش بك فيدهورك من ذروة الفضائل الجحيدة الى هاو ية القنوط والخالفة فاعلم أن رحة الله تكون 
أعظم منها جدا حتى تحفظك متمتعا بحر يتك . ان اجرب لا يسعى فى جر أفكارك الى هوة اليس 
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رسالة رومية 


الهو ال کی يسلىك کل رجاء فی جودة الله المرساة الأمينة يتنا وعونا الام وا مرشد الممهد 
سبل الان والخلص ومنقذ النفوس المعرضة للهلاك . . فالنعمة العتيدة دانما تفتش عن 
الخخون المفعحة لقبول رازه كالزهرة المتفعحة لشمس الربيع اذ هذا هوةنازل امنا عندما برى 
٠‏ ملتببة بالأشواق الحارة یفتح کنوزه و یغمرها بآلائه فوق الآمال ومنحها خیرات ۾ 
لی بال فاقبل اذن بسرور مواهب الروح الا مى فتنزل على قلبك نزول القطر على 
رض الخصيبة فتزتى أثمارا وافرة مانة ضعف لأن الخلص يترقب الفرص اللافة لبفيض عليك 
حسناته. وحذارآن تاون غر مکترٹ البا. بادر الى اجتناء مواهبه الأولى حتى اذا تأيدت 
بعوبة السماء تستطيع أن تصل بأمن الى غاية أمانيك لأنه يستحيل علينا أن نأتى عملا صالخا أو 
EE‏ أدنى فضل بدون معونة حصوصية من نعمة الله .. كن أى فيلسوف عظم شت 
وى سکم من مشاهیر حکاء العام أروت فاعلم مع ذلك أنك ان لم تو يدك نعمة الله فلا تسستطلي 
ال رة . لکن اذا اتيك بأمال الضف وا جين . كن ان شنت القديس يوحنا أو 
يس بولس أو القديس بطرس فان فارقتك النعمة فأنت مغلوب لا حالة . قال يسوع المسيح 
لبطرس « طلبت من أجلك لکی لا یفی ایانك » ( و۲۲ : ۲ ) ان کان بطرس لا مکنه أن 
ينجومن حطرالضلال الا لأنه م سمح للمجرب أن يحارب امانه فأى انسان غيره يؤمل أنه 
يستطيع بلا معونة أن يقاوم التجر بة ولو بعض القاومة » ؟ 
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رسالة كورنثوس الأولى 


ادعوبوجود خلا : 

۸ بین ١‏ کو۷ :۰۸| تی٤‏ : ۲-١‏ ففى الأول يقول الرسول « أقول لغبر 
المتزوجين وللارامل أنه حسن هم اذا لبثوا کا أنا » ء وفى الثانى يقول « فى الأزمنة الأخيرة 
برتد قوم عن الاجان .. مانعين عن الزواج » . فنجيب : أن الثانى نبوة ببدعة كانت مزمعة أن 
تظهر يذيمها قوم معلمين بحرم الزواج وغيره» وأما الأول فهو ترغيب فى عيثة البتولية بغابة 
الحرية والاختيار» لا من قبيل تحرم الزواج » بل من قبيل نذرالنفس لله , 1 


۹ د وبين ص ۷: ٣١‏ و٣٣‏ و٣٣‏ و۳۹ و٤‏ و٣‏ کو۱ !: ٧١:۱۲ ١۱۷‏ وبين ۲ تی 
۳ : ۱۹ ففی الأول بذ کر الرسول ہولس عن بعض کلماته بنا له ليست للرب » وفى الثانى بقول 
« کل الکتاب هوموحن به من الله » . فنجیب : ان معنی قوله فی (۱ کو۷ : ۰( «فأوصییم 
لا أنا بل الرب» أن الوصية التى أقوها سبق السيد ا لمسيح وقاها » وقوله فى عد ٠١‏ « فأقول هم 


أا لا الرب» أی م یذ کر شیء فی الأناجیل عا آتکلم به . وتولہ فی عد ۲٢‏ « فلیس عندی آمر 1 


من الرب فہن ولکننی أعطی ریا » ای م یذکر المسیح عن ذلك شیئا فرایی جدید مع کون من 


السیح أیضا . قوله فی عد ۳۹ و٤‏ « وأظن أنی أيضا عندی روح الله » فالظن هنا معنى التأاگيد. 


كا تفيد اللفظة اليونانية وقوله فى (۲ كوا : :1١١٠۷‏ ۱) « لست أتکلم به بحسب 
الرب» يعن أن ما أقوله اذا أذ بحسب ظاهره يستدل منه على أنى أفتخر» وهذا الافتخارلا 
يوصی به الرب . 
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رسالة كورنشوس الأولى 


ء٤‎ ٤ و ا‎ E 
ففى الأول يقول « كل امرآة تصلى أوتتنباً‎ ۲٢ : ۱٤ وبین ص ۱۱: » ص‎ e 
: وراسها غیر مغطی فتشین رأسها » وفی الثانی « لتصمت نساؤکم فی الکنائس » . فنجیب‎ 
بدون التفات الى‎ « : 1١ قال لحد الغسرين « ذكرالرسول صلوات النساء وتنبؤهن فى ص‎ 
جوازة أو منعه فى الكنيسة فانه 3 غ : 2 ا ا‎ 
وقصر الكلام هنا ی الرأة‎ ۳۲ : ۱٤ وازه لكنيسة نه تکلم علیه فی ص‎ 
حضرة الجمهور وهی تصلى وتتنباً» . ا‎ 


۱م وبین ص ۱٩‏ : ۰۲۰ عب ۱۱ : ٠١‏ فف الأول أن ق الراقد. 
TEE‏ » عب ٠١ : ١١‏ ففى الأول أن المسيح باكورة الراقدين » 
E‏ يرين من الأموات قاموا قبله . فنجيب : أن اراد بقول الرسول « با كورة 

بين » الذين يقومون لخياة لا يعقما موت أما الذين ق کات ٿا امتا“ 
انوا ا بین تومو ياة لا يعقبها موت أما الذين قاموا من الأموات قبل قيامة ا مسيح فقد 


رسالة أفسس 


ادعوا بوجود خلاف : 

۲ بین ص ۱ : ۰۱۷ ۱١‏ نی ۳ ففى الأول قيل عن الله «اله ربنايسع 
السيح »» وفى الشانى أن السيح نف الله . فنجيب أن معنى القول الأول « اله ربنا بسع 
السيح » أى الاله الذى أتى المسيح ليعمل مشيئته مشیئته وأرسل المسيح وذهب المسيح اليه . أو بعبارة 
اض اا لای مر اا ان را کی م و کا م ا ا و 
م بره أحد قط . الان الوحيد الذى هوفى حضن الآب هوخبر» (يوا (MW:‏ 


وذ قان اندض لإ امو فة وق علب غاا ایاه « ھی اھی اذا ت رکتنی » ( مت 
EEE‏ 


ولکنه قصد بہا معنی آخر فهو دعاه المه لأنه کان حیئد مل آدم الأول اذ حله خحطیئته 
وکان یتحمل عقابہا . 


۳ و بن ص ۲ وبين عد ۳۱ ففی الأول « اغضبوا ولا تخطوا» وفی الثانی 
يهى عن الغضب , فشجيب : معنی القول الأول « اغضبوا بشرط أن لا تخطٹوا» أی جوز لكم 
أن تغضبوا» لكن جب أن تحترسوا من أن بقو دكم الغضب الى الخطية فيجب أن تمسكوه حتى لا 
يحملكم على جاوز الحد الذى بين املال والخرام . أما الغضب المنبى عنه فهو الناتج عن الحقد أو 
المقشرن به وهوالضار . فلا يقال أن کل غضب حرام فی کل درجاته بدليل أن المسيح نظر الى 
المعترضين عليه بغضب (مر٣‏ : ٠‏ ) وكثيرا ما نسب الغضب فى الكتاب المقدس الى الله ولانه 


0. 


رسالة أفسس 


غرس فى طبيعتنا ليعيننا على الحاربة بين ا لخر والشر فى العام حتى أننا نقاوم الظلم وسلب 


الحقوق . 


قال امخلص « ان کل من یغضب على آخیه باطلا یکون مستوجب الحکم . ومن قال 
لأخيه رقا يكون مستوجب ابجع , . ومن قال یا احق یکون مستوجب نار جهنم » (مت ه ai‏ 
أن ام الانسان يتنوع بالنظر الى حالة قلبه وعلى هذا القياس يستوجب القصاص هنا وفى 
الستقبل . وهذه الثلاثة ثة « الغضب على الأخ » واستعمال كلمتى « رقا » و «أحق » ليست 
كناية عن ثلاثة أنوإع من الخطية تستوجب ثلا ثة.أنواع من القصاص «الحكم » و « ابجع » و 
« نار جھغ » بل ھی اشارۃ الى انضعالات النفس انحختلفة فی قوتا التی جیعها فی عبنی الله 


تستوجب الوت . 
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رسالة تسالونيكى الثانية 


ادعوا بوجود خلاف : 


٣‏ بين ص ٣‏ و۱۰۱۲ تی ۲: ۳ و ففى الأول قيل « ولأجل هذا سيرسل 
اليم الله عمل الضلال حتى بضدقوا الكذب لكى يدان جيع الذين م يصدقوا احق بل 
سروا بالام» وفى الثانى قبل عن اله « الذى يريد أن جيع الناس يخلصون والى معرفة التق 
يقبلون » . فنجیب : لا حلاف بين القولين فلله يرغب فى حلاص جيع الناس ولأجل ذلك بذل 
انه عن الجميع (يو (٠١:۳‏ ودعا كل الناس ليأتوا وخلصوا ( رو۸ : )١١‏ وقد أعد هم 
الخلاص (۱ تی ٠١ : ٤‏ وتى ۲: )١١‏ ورتب الوساثل الى نيله وهى التوبة والامان الحى المثمر 
أعمالا صالحة . فاذن لا يلك أحد لأن الله ير يد هلا كه ولا لأن ذبيحة المسيح غير كافية لفداء 
الجميع» بل لأن الانسان يرفض الخلاص الذى عرض عليه جانا فى الانجيل بدليل قول المسيح 
« هذه هى الديئونة أن النور قد جاء الى العام وأحب الناس الظلمة أكثرمن النور» (يو٣: )١١‏ 
وقوله « لا تر يدون أن تأتوا الى لتكون لكم حياة» (يوه : ))١‏ . 


وارادة الله حلاص الناس لا تستلزم حلاص الجميع بدون استځناء و بدون اتخاذ الوسائل 
المعينة » والا يقال « يريد أن يخلص الجميع » وهذا يدل على وجوب موافقة ارادة الانسان لأرادة 
الله فى نيل الخلاص» أما قوله الأول « سيرسل الم الله عمل الضلال حتى يصدقوا الكذب » 


فذلك بعد عدم قبوهم نعمته تعالی ورفضهم للخلاص » وهذا العقاب اهائل هو الذى يعاقب بها 


الله رافضى الح فانه يزع منم قوة القيوز بين النور والظلة آى الحق والكذب « فيصير الور الذى 
فيم ظلاما» (مت ۲١ :٦‏ ) وهذا على وفق الشر يعة الطبيعية وهى أنه كلها خحضع الانسان 
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رسالة تسالونيكى الثانية 


للباطل زادت قوة التجربة عليه وقلت قوته على مقاومتا فليس المعنى أن اله ير يد أن يصدقوا 
الكذب وأن جرهم للضلال بل أن يت ركهم للضلالة التى اختاروها ليحصدوا ما زرعوا . و يشح 
ذلك قولہ بعدہ « لکی یدان جیع الذین م یصدوا الق بل سروا بالام » ( عد ۱۲) فھنا کرر 
بيان علة دينونهم وهی أا ليست قضاء الله ولا ارساله اليم عمل الغلال » بل رقضهم احق 
وسرورهم بالا . : 
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رسالة العبرانيين 


ادعوا بوجود خلاف : 


١‏ بین ص ۱)٣ ٤:٥‏ يو۲ : ۱و۲ فضى الأول يقول الرسول بولس « لأن 
الذين استديروا مرة وذاقوا الموهبة السموية وصاروا شركاء الروح القدس وذاقوا كلمة الله الصالة 
وقوات الدهر الآتی وسقطوا لا یکن تجدیدهم أیضا اذ هم بصلبون لأنفسهم ابن الله و پشهرونه » 
وف الشانى قيل « وان أحطأ أحد فلنا شفع عند الآب يسع المسيح البار. وهو كفارة لخطايانا ‏ 
ليس لخطايانا فقط بل لخطايا كل العام أبضا» . فنجيب : بحب أن نفهم معنى السقوط فى القول 
الأول وهو الارنداد عن الديبانة المسيحية . بقول الرسول لأن الذين استنيروا مرة بتجديد الروح 
المقدس (أى تعلموا الديانة السيحية ووقفوا على سر مبادئها الخلاصية ) وذاقوا الوهبة السماو ية 
(أی شعروا بالغرح الذى ينشأ من الشعوريغفران الايا ) وصاروا شركاء الروح القدس ( أى 
نالوا بعض مواهبه ) وذاقوا كلمة الله الصالحة (أى مواعيد الانجيل الكرية الصاخة ) وقوات الدهر 
الآتتى (أى تحققوا الحصول على السعادة الأبدية بالايمان ) وسقطوا ( أى بعد ذلك كله ارتدوا عن 
الديانة المسبحية باختيارهم بعد ما أخذوا معرفة احق . ( عب )۲١ : ٠١‏ لا يكن تجديدهم أيضا 
للتوبة (أى لا هكن رجوعهم الى الال التى سقطوا منا أى الاهان بالديانة ا لمسيحية والفتع 
بالرجاء الذى نقدمه للانسان) اذ هم يصلبون لأنفسهم ابن الله ثانية ( أى يرتكبون خحطيئة الهود 
الأين صلبوا ا لمسيح فى انكارهم اياه فيوافقوتهم بالفعل ان نم يكن بالقول على عملهم» الا أن 
الود لوعرفوا لا صلبوا رب انجد (۱ کو۲ : ۸) أما الذين عرفوا صحة دعراه وآمنوا به فانم اذا 
آنكروه تكون خحطيشتم أعظم من خطيثة الود ) و يشهرونه ( أى للعار والافتراء على صدق ديانته 
کا يفعل الأعداء عند ارتداد أحد من المسيحيين) . 
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رسالة العبرانيين 


اذن فالرسول لا يتكلم بوجه عام عن كل الساقطين ولا عن السقوط فى أية خطيئة بل 
يتكلم عن أشخاص مخصوصين وعن سقوط خاص فالأشخاص هم الذين تقدموا فى الديانة تقدما 
عظها و بلغوا فى المعرفة مبلغا ساميا حتى يكن لمم ببشارتهم أن خلصوا الغير فسقوط مشل هؤلاء فى 
خحطيئة الارتداد وعن الديائة. وجحود ابن الله هو الذى قصده الرسول بولس وأشار اليه ثانية فى ص 
۲۹۰ وها لا يشافی أن غيرهم من المؤمنين اذا سقطوا فى أية خحطيثة أخرى وسمعوا 
صوت تو بيخ الروح القدس ونهضوا وطلبوا ا مغفرة لا بد أن ينالوا الخلاص بشفاعة المسيح الكفار ية 
کا جاء فی (۱ يو۲ :۱ و۲) . 


1 وبين ص ۷: ۳» ص ٩۹‏ : ۲۷ ففی الأول یقول عن ملکی صادق « بلا أب 
بلا أُم بلا نسب لا بداءة أیام وله ولا نهاية حیاة بل هو مشبه بابن الله » وفی الثانی « وضع 
للناس أن بموتوا هرة» . فنجيب : أن القول الأول عن ملكى صادق مقدر فيه (غبر مذ كور فى 
کاب اللہ ) ی کل ما ذکرعنه بان بلا أب بلا أم الخ . سہبه أن کتاب الله أمسك عن ذ کر 
حياته ليصبح رمزا لابن الله . فاغفل سلسلة نسبه فلم نعرف به أبا ولا أما ليرسم لنا المسيح الذى 
كان من جهة ناسوته بلا أب ومن جهة لاهوته بلا أم واختفى بداءة أيامه ونهايتا لنفهم أن اليح 
آزلی أبدی . 
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رسالة يوحنا الأولى 


ادعوا پوجود حلاف : 


۷ بین ص ۸:۱ و۲۱۰ ص ٩:۳‏ وه ففی الأول «ان قلنا أنه لیس انا حصي 
نضبل اتسنا ولیس احق فینا » وفی الثانی « کل ھن هو مولود من اللہ لا یفعل خی ر رر 
ساط أن بخطىء » . فنجيب : أن معنى الول الثانى أن من ولد من الله لا يعمل خحطية لان 
نة ا التی اوتا وہا تبنی له وکانت له کالزرع هی تصونه وتقو یه فن م لا یکنه أن خط 
بقتضی هله الدعمة وأنه اذا أخملا فخطیئته لا تکون بسب کونه مولودا من اله ولا قتضی انرم 
إأن السعبة لا يكن أن تكون مشا الخطيئة ولا سيب فى ارتكابا ولكن الخطيئة تون بحسب كيل 
مولودا من آدم بطبيعه فاسدة ماثلة الى الشر. غير أن قول الرسول «لا یستطیع أن بخطیء» لا 
قد به آنه لاجخطیء مطلقا بل آنه لا یخطیء عمدا قان کل مواود من الله برح یوما من اعا 
لکنه لا برح آسلحته ولا یسام تسه المدو. وقول یضا «لا بخطیء » آی لا یستغرق فی ا 


بل بوم بال والقداسة ما استماع» واذا سقط تیش حالا لانه لا یار من تول پوحتا أن کل مان" 


كامل القداسة . فلم يكن ابراهم ولا موسی ولا یعقوب ولا داود بلا خحطیثه . ومعنی أن اومن لا 
بنطیء کا قانا أنه لا یستمر فی الختلیثة ولا یتعمدها ولا برتکپہااختیارً» فلا بخطیء ما اه 
التجر بة ولا يخطى الى النهاية فيبلك بخطيئته . 
وقد افتکر بعضهم أن معنی قول یوحنا «لا پستطیع أن خطیء» أى لا بيد الايان ء 
وليس القصود أن لا يصنع أية خطيئة أخرى . 
ج 
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رؤا بوحنا اللاهوتى 


ادعوا بوجود خلاف : 

١‏ بین رؤ۲ :5۳۰۷ ٤‏ ففى الأول أن المسيح ( الأول والآخر)وفى الثانى أنه 
(بداءة خليقة الله ) . فنجيب : أن معنى القول الثانى أنه رئيس الخليقة كلها اوعلتا . واللفظة 
اليونانية المترجة هنا « بداءة » مترجمة فى ( اف )۲١ :١‏ رياسة» وفى (اف ۲: )٠١‏ رؤساء» 
وفی ( کوا : ۱٦١‏ ) ر یاسات » وفی ( کو : )٠۰‏ ر یاسة » وفی ( رو۸ : ۳۸) رؤساء . 
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